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परामर्श (हिन्दी) 


पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग की चिंतनपरक त्रैमासिक पत्रिका (नूतनमालिका) | 
(भूतपूर्व तत्त्वज्ञान मन्दिर हिंदी, अमलनेर) | 


संपादक मण्डल सलाहकार संपादक मण्डल : | 


बलीराम शुक्ल. विजयकुमार भारद्वाज 
राजेन्द्र प्रसाद भुवन चण्डेल 
चंद्रकांत बांदिवडेकर आर्‌. बालसुब्रमणिअन 
रामजी तिवारी छाया राय 
अशोक वोहरा 
अशोक केळकर 


प्रकाशनार्थ लेखनसामग्री एवं अन्य प्रकार के पत्राचार के लिए : | 
प्रधान संपादक, परामर्श (हिंदी) दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, पुणे ४११००७ | 


. सदस्यता शुल्क : 
आजीवन संस्थाओ के लिए रु. २५००/- | 
व्यक्तियों कें लिए रु. १०००/- | 
वार्षिक संस्थाओं के लिए रु. १२५/- | 
व्यक्तियों के लिए रु. १००/- | 
एक प्रति का मूल्य ३५/- | 


| 

| 
सदस्यता शुल्क मनीऑर्डर या डिमांड ड्राफ्ट द्वारा ही रजिस्ट्रार, पुणे विश्वविद्यालय | 
के नाम पत्रिका के पते पर भेजा जाए। (धनादेश से भुगतान में रु.२०/- अधिक | 
जोड दें) | 
आजीवन सदस्यता शुल्क एक या दो समान किश्तों में भेजा जा सकता है। | 
अंक न मिलने की सूचना अंक प्रकाशित होने बाद एक महीने के भीतर मिलने | 
पर, अंक बचे हो तो, पुनः भेजा जाएगा । | 
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| अन्तर्विरोध की विकृति ८१ 
लय | न : 
धक | ले 
: । डा. के. एल. शर्मा : संकोच न करें, दार्शनिक से परामर्श ले ९१ 
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m पत्रिका में प्रकाशनार्थ लेखों की दो स्पष्ट टाईप की हुई प्रतियाँ भेजें | 
लेख प्रायः २००० शब्दों से अधिक न हो। लेख की स्वीकृति परीक्षक- 
संपादको के निर्णय पर निर्धारित होगी । अस्वीकृत लेखो के निर्णय की 
सूचना दी जाएगी । पर्याप्त पोस्टेज सहित पूरा पता लिखा लिफाफा साथ 
होने पर अस्वीकृत सामग्री वापस लौटायी जाएगी । 


m परामर्श (हिंदी) चिंतनपरक वैचारिक पत्रिका है। इस में विशुद्ध | 
चिंतनपरक, दार्शनिक रूख की सामग्री स्वीकृत होगी । 


m यह जरुरी नही है कि प्रकाशित विचारो से संपादक सहमत हौं | 


m प्रकाशित लेखों पर प्रतिक्रियात्मक वैचारिक टिप्पणियाँ भी स्वागतार्ह है । 
यथायोग्य होने पर वे प्रकाशित की जा सकती हैं। 


m पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व-अधिकार पत्रिका का होगा । 


m अन्यत्र पूर्व-प्रकाशित लेखों का इस पत्रिका में पुनः प्रकाशन नहीं किया 
जाता इस ओर ध्यान दें | 


कज स मम क के लत 
` पुणे विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग के लिए प्रधान संपादक सुभाषचन्द्र भेलके 


` ने यह त्रैमासिक 'विमर्श', सोमवार पेठ, पुणे ४११ ०११ में छपवाकर प्रसिद्ध 
किया | 
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डॉ. सुस्मिता भट्टाचार्य 
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विट्गेन्स्टाइन के “अर्थ सम्बन्धी विचारों में 
क्रमिक-विकास 
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तर्कशास्त्र की आधारहीनता (फाऊन्डेशनलेसनेस) ११ 


पर विट्गेन्स्टाइन के विचार 

भारतीय दर्शन में काल की अवधारणा 
मीमांसा-दर्शन का लोकॉपयोगी स्वरूप 
रामचरितमानस : प्रपञ्च की मूल्यमीमांसा 


अद्वैत वेदान्त में आन्तरप्रत्यक्ष : 
धर्मणाजाध्वरीन्द्र की कठिनाइयाँ 


वैश्विक व्यवस्था और राष्ट्रवाद के संकट 


मानव अधिकार : सार्वभौमिक या 
संस्कृति सापेक्ष 


परिचर्चा में 
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अ पत्रिका में प्रकाशनार्थ लेखों की दो स्पष्ट टाईप की हुई प्रतियाँ भेजें । 
लेख प्रायः २००० शब्दों से अधिक न हो। लेख की स्वीकृति परीक्षक- | 
संपादकों के निर्णय पर निर्धारित होगी । अस्वीकृत लेखों के निर्णय की | 
सूचना दी जाएगी । पर्याप्त पोस्टेज सहित पूरा पता लिखा लिफाफा साथ ce 
होने पर अस्वीकृत सामग्री वापस लौटायी जाएगी । 


* परामर्श (हिंदी) चिंतनपरक वैचारिक पत्रिका है। इस में विशुद्ध 
चिंतनपरक, दार्शनिक रूख की सामग्री स्वीकृत होगी । 


भ यह जरूरी नहीं है कि प्रकाशित विचारों से संपादक सहमत हों । 


के प्रकाशित लेखों पर प्रतिक्रियात्मक वैचारिक टिप्पणियाँ भी स्वागतार्ह हैं | 
` यथायोग्य होने पर वे प्रकाशित की जा सकती हैं। 
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# पत्रिका में प्रकाशनार्थ लेखों की दो स्पष्ट टाईप की हुई प्रतियाँ भेजें । 
लेख प्रायः २००० शब्दों से अधिक न हो। लेख की स्वीकृति परीक्षक- 
संपादकों के निर्णय पर निर्धारित होगी । अस्वीकृत लेखों के निर्णय की 
सूचना दी जाएगी । पर्याप्त पोस्टेज सहित पूरा पता लिखा लिफाफा साथ 
होने पर अस्वीकृत सामग्री वापस लौटायी जाएगी । 


अः परामर्श (हिंदी) चिंतनपरक वैचारिक पत्रिका है। इस में विशुद्ध 
चिंतनपरक, दार्शनिक रूख की सामग्री स्वीकृत होगी । 


यह जरूरी नहीं है कि प्रकाशित विचारों से संपादक सहमत हों । 


प्रकाशित लेखों पर प्रतिक्रियात्मक वैचारिक टिप्पणियाँ भी स्वागतार्ह हैं । 
यथायोग्य होने पर वे प्रकाशित की जा सकती हैं। 


` पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व-अधिकार पत्रिका का होगा । 


। अन्यत्र पूर्व-प्रकाशित लेखों का इस पत्रिका में पुनः प्रकाशन नहीं किया 
जाता इस ओर ध्यान दें । 
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संपादकीय 


मनुष्य की पहचान के दोन. पहलू होते हैं। एक है वह खुद अपने 
को क्या समझता है और दूसरा है उसका सामाजिक परिवेश उसे क्या 
समझता है। वास्तव में इन दोनों दृष्टियों में द्वन्द्व रहता है और 
परिणामस्वरूप उस से मनुष्य की पहचान किसी a feat रूप में उभरती 
है। प्रायः मनुष्य की पहचान उसके होने का वर्णन मात्र नहीं होता है बल्कि 
वह अपेक्षाओं का लेखा-जोखा होता है। मनुष्य अपने को समझता है अपनी 
अपेक्षाओं के माध्यम से। अपेक्षाओ का वास्तव नहीं होताः है। वास्तव कुछ 


-और ही होता है। फलस्वरूप मनुष्य के अंतस्‌ में संघर्ष पैदा होता है जिसके 


कारण उसके टूटने की प्रक्रिया भी शुरू हो सकती है। लेकित उसकी खुद 


के बारे में जो अपेक्षाएँ होती हैं वे सिर्फ उसे ही मालूम होने के कारण 


उन से जूझने के लिए, उन्हे नकारने के लिए, उन्हें बदलने के लिए उसे 
सामर्थ्य भी मिलती है और सहूलियत भी। इस संघर्ष को नियंत्रण में रखना 
उसके लिए कठीन बात नहीं है। वह आसानी से इस संघर्ष पर काबू पा 
सकता है। 

- मनुष्य की पहचान का दूसरा पहलू जो उसके परिवेश का समाज 
है, उसकी अपेक्षाएँ मनुष्य पर बडा जोर देती हैं। मनुष्य क्या है इसका 
वस्तुनिष्ठ चित्र अंकित करने के बजाय समाज अपनी अपेक्षाओ की पूर्ति का 
साध्यम के रूप में मनुष्य को उसकी पहचान देता है। मनुष्य की खुद की 
इच्छा-अपेक्षाओ AY नजर अंदाज करके उस पर समाज की अपेक्षाएँ थोपी 
जाती हैं। इस से मनुष्य में घुटन पैदा होती है, उसे अपनी पहचान के बारे 

सभ्रम होता है और वह गलतफहमियों का शिकार बन बैठता है। 
समाज मनुष्य को पहचान देते समय विशेषणो का भी प्रयोग करता है। 
इससे मनुष्य के अहंकार को सहलाया जाता है और वह विशेषणों का 
विश्वास करते करते अपेक्षाओं को पूरी करने की कोशिश में लग जाता 
है। मनुष्य की पहचान बनाने में विशेषणों का प्रयोग एक ऐसी दलदल. 
पैदा करता है जिसमें मनुष्य केवल धँसता ही जाता है। समाज इस तरह 
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मनुष्य को गुलाम बनाता है। जब मनुष्य को अंदर से अपनी अपक्षाओंका 
अहसास होने लगता है तब उस में संघर्ष निर्माण होता है। इस संघर्ष से 
मुकाबला करने के लिए मनुष्य को अपनी सुहावनी तसबीर को asa 
पडता है। वास्तव में तसबीर तोडी नहीं जाती, बल्कि वह काँच का 
आईना तोडना है जो कोई तसबीर दिखाता है। लेकिन इस तसबीर को 
तोडना मनुष्य के लिए सबसे कठीन चुनौती होती है। वह समझता है कि 
वह खुद को तोड रहा है और असलीयत होती है कि उसे समाज की 
अपेक्षाओं के उन आइनों को तोडना होता है जो उसे उसकी झूठी तंसबीर 
दिखाते हैं। 

हम जिस समाज में जीते हैं वहाँ यही सब चल रहा है। जहाँ हम 
काम करते हैं वहाँ काम के नाम पर हमारा शोषण करने के लिए विशेषरों 
एवं आइनों से हमारी ऐसी तसबीर बनायी जाती है कि जिस पर लुभा कर 
हम खुद को भी भूल जाते हैं। एक ओर हमें इन आइनों को तोडने का 
साहस दिखाना है तो दूसरी ओर हमें यह भी जानना है कि दूसरे मनुष्यों 
के लिए हम भी कहीं न कहीं आईनें बना बना कर शोषण और गुलामी 
के दायरे को मजबूत कर रहे हैं। जैसे हमें दूसरों के हमारे लिए बनाए 
आईने तोडने हैं वैसे ही हमें हमने दूसरों के लिए बनाए आईने भी तोडने 
हैं। शायद पहचान बनाने की कोशिशें ही हमें गुमराह करती हैं।. अगर 
पहचान बननी है तो उसे अपने आप ही क्यों न बनने दें ? 


- सुभाषचंद्र भेलके 
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ज्ञान की असंदिग्धता : मूर तथा 
विट्गेन्स्टाइन की दृष्टि में 


दर्शन जगत्‌ में मुख्यतः ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में ज्ञान की असंदिग्धता 


की समस्या अत्यन्त ही उलझनपूर्ण समस्या रही है जिस पर प्राचीन से लेकर 
समकालीन दार्शनिकों ने अपने विचार प्रस्तुत किए हैं। ज्ञान, जिसे अंग्रेजी में 
Knowledge कहते हैं, यह वस्तुतः Know शब्द से व्युत्पन्न है तथा इसका 
अर्थ जानना है। जानना एक व्यापक शब्द है जिसका प्रयोग कई अर्थों में होता 
है। यही कारण है कि ज्ञान के स्वरूप की समस्या भी उलझती जाती रही। वर्तमान 
में इन तमाम उलझनों से बचते हुए, हम ज्ञान को 'मैं जानता हूँ कि-- की सीमा 
में बाँध चुके हैं और ज्ञानमीमांसा में हमारी चर्चा का विषय मुख्य रूप से यही 
प्रतिज्ञप्ति होती है। 


शब्दकोशों में 'ज्ञान' और 'नॉलेज' शब्द पर्यायवाची बतलाए गए हैं किन्तु 


इन दो शब्दों के अर्थ और प्रयोग में भारतीय और पाश्चात्य ज्ञानमीमांसा के अनुरूप 
आधारभूत भेद है। एक ओर जहाँ भारतीय ज्ञानमीमांसा ने यथार्थ और अयथार्थ 
ज्ञान में भेद करते हुए यथार्थ ज्ञान को 'प्रमा' तथा अयथार्थ ज्ञान को 'अप्रमा' 
की संज्ञा प्रदान की है वहीं दूसरी और समसामयिक पाश्चात्य ज्ञानमीमांसा में 
'नॉलेज' को अनिवार्यतः सत्य स्वीकारा गया है। शब्दान्तर से वहाँ जानना' कभी 
भी असत्य नहीं हो सकता। इस प्रकार भारतीय और पाश्चात्य ज्ञानमीमांसा के 
z मे 'प्रमा' और 'जानना' ही पयार्यवाची प्रतीत होते हैं न कि 'ज्ञान और 
"| 


ज्ञान और संदेह दोनों लगभग साथ-साथ चलने वाली अवधारणाएँ हैं। यह 


भी कहा जा सकता है कि असंदिग्धता का प्रत्यय संशयवाद के खंडन से उत्पन्न 
होता है। सशयवाद एक ऐसा दार्शनिक (ज्ञानमीमांसीय) सिद्धान्त रहा है जो लगभग 
सभी दार्शनिकों के लिए एक चुनौती रहा है। 


आधुनिक पाश्चात्य दर्शन में देकार्त के समय से ही किसी ऐसी प्रतिज्ञप्ति 


की तलाश रही है जिसका ज्ञान किसी भी प्रकार के संशय से परे हो। इस तलाश 
जम ee टी 1. 
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में देकार्त 'में सोचता हूँ इसलिए मैं हूँ' पर पहुँचते हैं और निष्कर्ष रूप में यह 
कहते हैं कि यह एक ऐसी प्रतिज्ञप्ति है जिसे हम असंदिग्ध रूप से जानते हैं। 
जी. ई. मूर ने यह माना कि ऐसी अनेक प्रतिज्ञप्तियाँ हैं जिसे सिर्फ वे ही नहीं 
बल्कि सभी लोग असंदिग्ध रूप से जानने का दावा करते हैं। जैसे मैं एक मनुष्य 
हूँ, यह मेरा हाथ है, पृथ्वी का अस्तित्व अनेक वर्षों से है' - इत्यादि। मूर ने 
इन प्रतिज्ञप्तियों को 'सहज-बुद्धि प्रतिज्ञप्ति' की संज्ञा दी है। इसके आधार पर 


मूर यह निष्कर्ष निकालते हैं कि ऐसी प्रतिज्ञप्तियों के जानने से ही बाह्य जगत्‌ - 


की सत्ता सिद्ध हो जाती है तथा संशयवाद का खंडन हो जाता है। इ. सन १९२५ 
में प्रकाशित मूर की पुस्तक 'इन डिफेन्स ऑफ कॉमनसेन्स' में ऐसी प्रतिज्ञप्तियों 
की लंबी सूची है जिनके बारे में मूर का यह दावा है कि वे इन्हें असंदिग्ध रूप 
से जानते हैं। 
लुडविग विठोन्स्टाइन अपनी पुस्तक ऑन सर्टेण्टि' (जो उनके जीवन के 
अंतिम डेढ वर्षों में लिखी गई टिप्पणियों का संकलन है) का प्रारंभ मूर के द्वारा 
दी गई प्रतिज्ञप्ति के विछेषण से करते हैं | मूर ने जिस तरह अपने तर्को से 
सहज-बुद्धि प्रतिज्ञप्तियों की असंदिग्धता का दावा प्रस्तुत किया है उससे यह 
निष्कर्ष निकलता है कि सहज-बुद्धि प्रतिज्ञप्तियों की सत्यता पर संदेह करना 
दार्शनिक त्रुटि ही है। यहाँ यह प्रश्न उठता है कि क्या मूर का वह दावा उचित 
है 0 विद्गेन्स्टाइन ने भी ऑन सर्टेण्टि के अपने विश्लेषण में यही प्रश्न उठाया 
है। उनका कहना है कि किसी जीवन-शैली या संदर्भ-प्रणाली में ही किसी 
अभिव्यक्ति के औचित्य या अनैचित्य का प्रश्न उठता है। मूर द्वारा दी गई सूचि 
में प्रतिज्ञप्तियों पर संशय करना साधारणतः बेमानी ही होगा। किन्तु मूर इन 
प्रतिज्ञप्तियों का प्रयोग साधारण संदर्भ में नहीं करते अपितु वे तो इनका प्रयोग 
दार्शनिक बातें करने और उन्हे सिद्ध करने के लिए करते हैं। “मेरे दो हाथ हैं” 
^ जैसी प्रतिज्ञप्ति से मूर अपने पाठकों को दो हाथ होने की सूचना नहीं देते बल्कि 
इनका प्रयोग वे दार्शनिक संशयवाद को निरस्त करने और बाह्य जगत की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए करते हैं।' 


मूर के विचारों पर विट्गेन्स्टाइन की आलोचना को समझने के लिए यह 


कब ai है कि हम सहज-बुद्धि प्रतिज्ञप्तियों (जिनके बारे में मूर यह मानते हैं 


कि वे उन्हें जानते हैं) तथा दार्शनिक प्रतिज्ञप्तियों (जिन्हे मूर सहज-बुद्धि 
प्रतिज्ञप्तियो के आधार पर प्रमाणित करने योग्य मानते हैं) में अंतर स्पष्ट कर लें। 
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इन दोनों प्रकार की प्रतिज्ञप्तियों को मूर आपातिक सत्य मानते हैँ।' 

मूर के असंदिग्धता संबंधी विचार की आलोचना को आगे बढाते हुए ऑन 
सर्टेण्टि' में विठोन्स्टाइन यह कहते हैं कि हमारे जीवन से जुडी ऐसी अनेक सरल 
बातें होती हैं जिन पर संदेह की गुंजाइश नहीं होती है बंल्कि यूँ कहें कि उनके 
संदर्भ का औचित्य या अनौचित्य नहीं होता, वे हमारे ज्ञान का आधार होती हैं। 
उन पर संदेह करने से हमारी सम्पूर्ण ज्ञान-प्रणाली ही बैठ जाएगी। विदोन्स्टाइन 
का मानना है कि मूर यह मानने की गलती करते हैं कि उनके द्वारा दी गई सहज- 
बुद्धि प्रतिज्ञप्तियों की सत्यता के प्रमाण हो सकते हैं और बाह्य जगत्‌ की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए उन्हें प्रयोग में लाया जा सकता है। विट्गेन्स्टाइन के शब्दों 
ï- 

"Now, can one enumerate what one knows (like 
Moore)? Straight off like that, | believe not, for otherwise 
the expression | know’ gets misued. And through this 
misuse a queer and extremely important mental state 
seems to be revealed." 


मूर के द्वारा दिए गए तर्को को अस्वीकार करने के पीछे Sas की 
संशयवाद संबंधी अपनी धारणा है जिसे उन्होंने ट्रैक्टेटस मै इस प्रकार पकड़ क्या 
है - जब संशयवाद ऐसी स्थिति में संशय करता है जहाँ कोई प्रश्न GET नही 
जा सकता है और उसका खंडन नहीं किया जा सकता है तो देसी स्थिति हे 
वह कोरा बकवास हो जाता है'।* इसके आधार पर विद्गेन्स्टाइन का यह शाळा 
है कि मूर की सहज-बुद्धि प्रतिज्ञप्तियाँ अनिश्चित ज्ञान का उदाहरण नही है बल्कि 
वे तो ऐसी परिस्थितियों का उदाहरण देती हैं जिनमें शंका करना बेमानी है। केसे 
तो यह प्रतिज्ञप्तियाँ ऊपरी तौर पर बिल्कुल आनुभविक प्रतिज्ञप्तियो जैसी लगती 
हैं लेकिन ये वैसी नहीं हैं बल्कि ये तो व्याकरण की प्रतिज्ञप्तियाँ हैं जिनसे अनुभ 
का विवरण दिया जा सकता है। 

'ऑन सर्टेण्टि' में विट्गेन्स्टाइन अपने उपर्युक्त दृष्टिकोण के पक्ष में तक 
भी देते हैं। उन्होंने 'जानने' और 'आश्‍वस्त होने' के प्रत्ययों में भेद किया है। 
उनका मानना है कि मूर ने यह भेद नहीं करके गलती की है। बहुत सी 
परिस्थितियाँ ऐसी होती हैं जहाँ 'जानना' और आश्वस्त होना' समान हो सकते 
हैं या होते हैं। उदाहरण के लिए 'मैं जानता हूँ. या आश्वस्त हूँ कि यहाँ एक 
कुर्सी पडी है और इसलिए मैं अपने मित्र से कहता हूँ कि उस कुर्सी को बहाँ 
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ले आओ।" किन्तु कुछ ऐसी भी परिस्थितियाँ हैं जहाँ इन दोनों का भेद महत्त्वपूर्ण 
हो जाता है। उदाहरण के लिए अगर कोई व्यक्ति किसी अदालत में गवाही देता 
है तो वहाँ भै जानता हूँ. के बदले मैं आश्वस्त हूँ. कहना सटीक होता हैं। इसकी 
कल्पना की जा सकती है कि कोई अदालत À जानता हूँ. उक्ति का प्रयोग वर्जित 
भी कर दे। विदोन्स्टाइन मानते हैं कि ऐसी सहज बातें जिन पर संदेह की कोई 
गुंजाइश नहीं होती अगर संदेह के दायरे में आती हैं तो हमें उन्हें संदिग्ध प्रमाणित 
करने के लिए काल्पनिक या तार्किक संदेह की स्थिति में रख कर परीक्षा करनी 
है। यहाँ तीन संभावनाएँ हो सकती हैं। पहली संभावना तो यह है कि व्यक्ति 
को असंदिग्ध रूप से ज्ञात बात असंदिग्ध नहीं रहती है। उसका स्थान संशय लेता 
है और वह उसे असंदिग्ध मानना छोड देता है किन्तु फिर भी उस पर निर्णय 
लेने कें अधिकार को बनाए रखता है। दूसरी संभावना यह है कि तार्किक संदेह 
के कारण व्यक्ति का चिंतन पूरी तरह गडबड हो जाए। तीसरी संभावना यह है 
कि व्यक्ति किसी भी प्रमाण की उपलब्धि के बाबजूद अपनी असंदिग्ध रूप से 
ज्ञात बात पर अडा RI विद्गेन्स्टाइन के विचारों में यह तीनों संभाबनाएँ देखने 
को मिलती हैं। उन्होंने ट्रैक्टेटस में कुछ प्रतिज्ञप्तियों के बारे में कहा है - वे 
अर्थहीन तो होती हैं किन्तु पूर्णतया निरर्थक नहीं होती।'९ इन्हीं प्रतज्ञप्तियों के 
बारे में उन्होंने 'रिमावर्स ऑन दी फाऊन्डेशन्स ऑफ मैथेमेटिक्स' में कहा है - 
वि सत्य की ओर झुकाव रखने वाली अर्थहीन प्रतिज्ञप्तियाँ होती है। ° 'जानने' 
या 'विश्वास करने' के ज्ञानात्मक प्रत्यय इन पर लागू नहीं रह जाते। 
'फिलॉसॉफिकल इनवेस्टीगेशन्स' में भी वे संशयातीत प्रतिज्ञप्तियों जैसे 'मैं जानता 
हूँ कि अभी मैं लाल रंग का धब्बा देख रहा हूँ'। मैं जानता हूँ कि मुझे दर्द है 
इत्यादि की ऐसी विशिष्ट तार्किक भूमिका की ओर हमारा ध्यान आकृष्ट करते हैं। 
“ऑन सर्टेण्टि' में संग्रहित टिप्पणियों से यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि 
जिन ज्ञानात्मक प्रतिज्ञप्तियों को कभी तो वे केवल तर्क या गणित के केवल 


Er सत्यो पर तथा कभी हमारे तत्कालीन अनुभवों पर लागू करते हैं. उन्हें 


अब हमारी सम्पूर्ण ज्ञानमीमांसा पर लागू कर रहे हैं। 

बिदोन्स्टाइन ने मूर द्वारा किए गए संशयवाद के खंडन को काफी रुचिकर 
और मौलिक माना है लेकिन मूर के तर्को से बह सहमत नहीं हैं। मूर के साथ 
अपनी असहमति दशति हुए विट्गेन्स्टाइन कहते हैं- 


“For it is not as though the proposition “it is so" 
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could be inferred from someone else's utterance.’ "| know 
it is so." Nor from the utterance together with its not 
being a lie - but can't inter "it is so" from my own 
utterance "I know" etc? Yes; and also ‘There is a hand 
there’ follows from the proposition ‘He knows that there 
is a hand there.’ But from his utterance’ | know — it 
does not follow that he does know औँ." “That he does 


know remains to be shewn."° 
अर्थात्‌ इस प्रकार का आश्वासन कि कोई व्यक्ति कोई चीज जानता है 
चाहे वह कितना भी पक्का आश्वासन हो उस व्यक्ति के जानने को अपने-आप 
में प्रमाणित नहीं कर सकता। वह वस्तुतः जानता है, इस बात को तो सिद्ध कूरा 
शब्दों में Vishwa? BA 
ही होगा। विदगेन्स्टाइन के शब्दों में, !? डि न 
"Moore has every right to say he knows there's a 
tree in front of him. Naturally he may be wrong. (For it 
is not the same as with the utterance, ॥ believe there is 
a tree there.') But whether he is right or wrong in this 
case is of no philosophical importance. If Moore is 
attacking those who say that one cannot really know such 
a thing, he can't do it by assuring them that he knows 
this and that. For one need not believe him. If his 
opponents had asserted that one could not believe this 


and that, then he could have replied : | believe it." 

यहाँ विट्गेन्स्टाइन 'विश्वास' और 'ज्ञान' इन दो प्रत्ययो के बीच के 
महत्त्वपूर्ण अंतर की ओर इशारा कर रहे हैं। यह सिद्ध करने के लिए में PA 
विश्वास करता हुँ मुझे ? की सत्यता के लिए तर्क देने की आवश्यकता नहीं है 
लेकिन मैं ? को जानता हूँ तो इसकी सत्यता के लिए मेरा यह बताना आवश्यक 
है कि मैं कैसे जानता हूँ ? अब यह लोगों पर है कि वे मेरे ज्ञान के आधार 
या तर्क को माने या नहीं माने। विट्गेन्स्टाइन कहते हैं--- 

"| know’ often means : | have the proper grounds 
for my statement. So if the other person is acquainted 
with the language game, he would admit that | know the 


ether if he is acquainted with the language game, must 
€ able to imagine how one may know something of the 


kind." 1 A 
विठ्गेन्स्टाइन का कहना है कि जब भी ज्ञान का दावा किया जाता है 
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तो प्रायः इसी प्रकार की परिस्थिति उत्पन्न होती है। जहाँ भी ज्ञान के दावे 
की असली स्थिति होती है वहाँ उस ज्ञान के लिए निश्चित रूप में आधार होना 
चाहिए और जहाँ ऐसा आधार नहीं होता है वह यथार्थ ज्ञान की स्थिति नहीं 
है बल्कि नकली ज्ञान की स्थिति है। प्रकारान्तर से विट्गेन्स्टाइन मूर के 'सहज- 
बुद्धि ज्ञान को नकली ज्ञान की स्थिति माने हैं। 

जब प्रश्न किया जाता है कि आप कैसे जानते हैं ? तो उत्तरस्वूप यह 
कहा जा सकता है, “मैंने स्वयं देखा या अमुक व्यक्ति ने मुझसे कहा'। ये वे 
आधार हैं जिन पर किसी का ज्ञान खडा हो सकता है। लेकिन इसका यह अर्थ 
नहीं है कि कोई व्यक्ति इन आधारों को स्वीकार कर ही ले। इन आधारों पर 
शंकाएँ भी उठाई जा सकती हैं । जैसे- क्या आपने ठीक से देखा ?' या “जिसने 
आपको बताया वह व्यक्ति विश्वासपात्र है ?' एक बात स्पष्ट होनी चाहिए कि 
आप कैसे जानते हैं ? इस प्रश्न का उत्तर और किसी ज्ञात प्रतिज्ञप्ति के लिए 


साक्ष्य प्रस्तुत करना दोनों एक चीज नहीं हैं। इतना अवश्य है जहाँ ज्ञान के | 


आधार पर उठाई गई शंकाओं का निराकरण कर लिया जाता है तब साक्ष्य स्थापित 
हो जाता है। किसी प्रतिज्ञप्ति की सत्यता के लिए जो साक्ष्य हम प्रस्तुत करते 
हैं वह उन प्रतिज्ञप्तियों से बनता है जिन्हें हम सत्य मानते हैं। अगर यह प्रश्न 
उठाया जाता है कि हम इन बाद की प्रतिज्ञप्तियों को कैसे जानते हैं तो इसके 
लिए पुनः आधार और साक्ष्य की प्रक्रिया शुरू होती है लेकिन इस श्रृंखला का 
भी एक अंत है जिसके आगे कोई आधार नहीं दिया जा सकता है और 
विठ्गेन्स्टाइन इसी पर जोर देते 21° विद्गेन्स्टाइन के अनुसार मूर ने अपनी 
'सहज-बुद्धि सत्यता’ को अपने साक्ष्य पर आधारित मानने की जो गलती की 
उसके पीछे संभवतः यही कारण था कि ये 'सहज-बुद्धि' प्रतिज्ञप्तियाँ इस श्रृंखला 
की वह > है ॥ जि कोई साक्ष्य नहीं दिया जा सकता है। 
ट्गेन्स्टाइन । का सारांश इस प्रकार रखा जा सकता है 

परिस्थिति में जहाँ किसी ज्ञान का दावा स्थापित किया जा रहा हो था a 
शंका का निवारण किया जा रहा हो या किसी भाषायी संप्रेषण की कोई चीज 
SEES सूचना, आदेश, प्रश्न इत्यादि समझी जा रही हो तो प्रतिज्ञप्तियो के एक 
समूह को सत्य मान लिया जाता है। बल्कि हम यह कहें कि प्रतिज्ञप्तियों का 
यह समूह एक प्रकार की व्यवस्था बनाता है। यदि ऐसा नहीं होता तो ज्ञान या 
संशय निर्णय या समझदारी, सत्यता या असत्यता आदि के प्रत्यय होते ही नहीं। 
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इसलिए विट्गेन्स्टाइन कहते हैं - 

"All testing, all confirmation and disconfirmation of a 
hypothesis takes place already within a system. And this 
system is not a more or less arbitrary and doubtful point 
of departure for all our arguments. No, it belongs to the 
essenee of what we call an argument. The system is not 
so much the point of departure as the element in which 
arguments have their life." 

ज्ञान का सम्प्रत्यय उन प्रतिज्ञप्तियों पर लागू नहीं होता जो किसी ज्ञान 
की परिस्थिति के लिए पहले से ही स्वीकृत मान लिए जाते हैं। यही कारण है 
कि मूर का 'सहज-बुद्धि' ज्ञान के लिए | know! का प्रयोग उचित नहीं है। 
विट्गेन्स्टाइन के अनुसार 'सहज-बुद्धि' सत्यता की वस्तुओं को 'प्राकू-ज्ञान' कहना 
ज्यादा उचित होगा। (विदगेन्स्टाइन स्वयं यह शब्द प्रयुक्त नहीं करते।) मूर के 
'सहज-बुद्धि' कथनों को हम ज्ञान भले नहीं कहे किन्तु उन्हें असंदिग्ध कहेंगे, इतना 
जोडते हुए कि, यह असंदिग्धता हमारे निर्णयों की बौद्धिकता में निहित नहीं है 
बल्कि उनकी व्यावहारिकता में निहित है। जैसे, जब हम यह कहते हैं कि पृथ्वी 
पिछले कई वर्षों से अस्तित्ववान है' तो इस प्रतिज्ञप्ति की असत्यता सभी 
ऐतिहासिक ज्ञानों की पूर्वमान्यता है किन्तु यह स्वयं अपने आप में ऐतिहासिक 
ज्ञान की वस्तु नहीं है। यह वैसी चीज नहीं है जिसका ज्ञान ऐतिहासिक गवेषणा 
से प्राप्त किया गया हो। 

जी. एच. वॉन रीट ने विट्गेन्स्टाइन के विचारों की दो विशेषताओं का 
उल्लेख किया है।'' उन्होंने एक को ‘bi-polarity' और दूसरे को itmovite' 
कहा है। विटगेन्स्टाइन की bi-polarity की अवधारणा उनके ट्रैक्टेटस में किसी 
प्रतिज्ञप्ति की अर्थवत्ता और आपातिक रूप से उसके सत्य या असत्य होने के 
बीच की अभिसंधि में निहित है। अनिवार्य प्रतिज्ञप्तियाँ अर्थहीन (senseless) 
होती हैं। निरर्थक (Non-sensic) नहीं।' इसलिए अनिवार्य प्रतिज्ञप्तियों को 
बिल्कुल निश्चित अर्थ में सत्य नहीं कहा जा सकता। बिट्गेन्स्टाइन के अनुसार ये 
ऐसी अभिन्यक्तियाँ हैं जिन्हे हम सत्यता के निकट की अर्थहीन अभिव्यक्तियाँ कह 
सकते हैं। ज्ञान और विश्वास की अवधारणाएँ वस्तुतः आपातिक वस्तुओं पर लागू 
होती हैं। जिस पर किसी भी स्थिति में संदेह नहीं किया जा सकता, उसे जाना 
भी नहीं जा सकता है। विद्गेन्स्टाइन की दूसरी विशेषता विश्व की परिसीमा से 
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जुडे प्रश्न के प्रति उनकी चिता से जुडा हुआ है। यहाँ विश्व की परिसीमा का 
अर्थ है - वह सब कुछ जिसके बारे में विचार किया जा सके, जिसे कहा जा 
सके। ट्रैक्टेटस की प्रस्तावना में बिठ्गेन्स्टाइन कहते है -- | 

"The book will, therefore, draw a limit to thinking or 
rather - not to thinking but to the expression of thoughts; 
for in order to draw a limit to thinking we should have 
to be able to think both side of this limit (we should 
therefore have to be able to think what can not be 


thought)" 

उन तमाम चीजों के, जिनको हम सत्य रूप में जानते हैं या. मानते हैं, 
आधार के रूप में कुछ पूर्व स्वीकृत सत्य होते हैं जिनके लिए जानना या ज्ञान 
शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता। अर्थात्‌ जिसके आधार पर 'जानना' संभव 
होता है उसे जानने का प्रश्न ही नहीं उठता है। मूर जिसे 'सहज-बुद्धि' कहते हैं, 
विट्गेन्स्टाइन लगभग उसे ही ट्रैक्टेटस में विश्व की परिसीमा' (limits of the 
world) कहते हैं। . 

ऐसी पूर्वज्ञात प्रतिज्ञप्तियों के द्वारा विश्व-चित्र' (जर्मन शब्द 
weltanschuuang) निर्मित है। इन प्रतिज्ञप्तियों की कोई निर्धारित सीमा नहीं 
होती, ये अनेक छोटी उपव्यवस्थाओ की समष्टि होती हैं। ये उपव्यवस्थाएँ जिन 
से संबंधित होती है उन्हें विद्गेन्स्टाइन 'भाषायी-खेल' कहते हैं। उनकी मान्यता 
है कि यह विश्व-चित्र अपने प्राक्‌-प्रतिज्ञप्ति स्तर पर जीवन का एक रूप कहा 
जा सकता है। विट्गेन्स्टाइन कहते हैं -- 


“Now | would like to regard this certainty, not as 
something akin to hostiness or superficiality, but as a form 


of life. (that is very badly expressed and probably badly 
thought as well)!s 


ए. जे. एयर का कहना है कि जिस कारण से विदगेन्स्टाइन इस प्रयोग 
को निरर्थक मानते हैं बिल्कुल उसी कारण से'मूर इस प्रतिज्ञप्ति को सत्य मानते 
हैं। दोनों ही इस बात को स्वीकार करते हैं कि-सहज-बुद्धि का भौतिक जगत्‌. 
अस्तित्ववान्‌ है और इसके बारे में कोई शांका नहीं की जा सकती है। किन्तु 
वि्योन्स्टाइन यह कहते हैं कि, यह एक साधारण तथ्यात्मक विश्वास नहीं है बल्कि 
ज्ञानतंत्र का एक हिस्सा है जिसके का पर किसी तथ्यात्मक विश्वास की सत्यता 
या असत्यता का मूल्यांकन होता है। इसके आधार पर विट्गेन्स्टाइन यह कहते 
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हैं कि कुछ ऐसी पूर्व मान्यताएँ होती हैं जिनके प्रकाश में ही हम यथार्थ से 
सहमति की बात करते हैं। ये पूर्व मान्यताएँ स्वयं यथार्थ से सहमति या असहमति 
नहीं रखती बल्कि ये उस यथार्थ की प्रकृति निर्धारित करती हैं जिससे सहमति 
या असहमति की बात की जाती है। यहाँ एयर के अनुसार विट्गेन्स्टाइन कांट 
को दोहराते हुए प्रतीत होते हैं जहाँ कांट intution without concepts are 
blind की बात करते हैं।'* विट्गेन्स्टाइन ने इन तमाम ज्ञानमीमांसात्मक प्रक्रियाओं 
को जिन विश्व-चित्र में रहने की बात की है उसमें नेल्सन गुडमैन के ways of 


* world making की पूर्व छाया भी नजर आती है।” 
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गिलबर्ट राइल के दर्शन में मनस्‌-शरीर 
सम्बन्ध की समस्या 


मनस्‌ और शरीर के सम्बन्ध की समस्या तत्त्वमीमांसा की एक 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण समस्या रही है। हमारा सुजनात्मक मनस्‌ इस समस्या का 
हल dom चाहता है कि हमारा चेतन स्वरूप वास्तव में कैसा है, जड शरीर 
से इसका क्या सम्बन्ध है और मृत्यु के उपरान्त भी क्या हमारा मानसिक 
व्यक्तित्व शेष रहता है ? आज परामनोवैज्ञानिक इस समस्या पर शोधरत 
हैं ओर हम विद्गेन्स्टाइन की तरह तत्त्वमीमांसीय समस्याओं को मात्र अनर्गल 
कहकर इस स्वाभाविक प्रश्न की उपेक्षा नहीं कर सकते। 

मनस्‌-शरीर सम्बन्ध की समस्या का विशद विवेचन हमें भारतीय 
एवं पाश्चात्य दर्शनों में मिलता है। हम सभी सांख्य दर्शन में द्वैतवाद के 
समाधान के रूप में अन्धे-लँगडे का उदाहरण, संयोगाभास और प्रतिबिम्बवाद 
जैसी धारणाओं से परिचित हैं जिनमें कई असंगतियाँ हैं। इसी तरह पाश्चात्य 
दर्शन में डेकार्त द्वारा दिया गया पिनीयल ग्रन्थि का समाधान और किया- 
प्रतिक्रियावाद भी संतोषजनक नहीं है। निरपेक्षवादी दर्शनों और बहुत्ववादी 
दर्शनों में यद्यपि समस्या का रूप बदल जाता है पर कई अन्य कठिनाइयाँ 
उत्पन्न हो जाती हैं कि चेतन तत्त्व जड तत्त्व के रूप कैसे प्रतीत होता हैं 
और चेतन तत्त्व तथा जड तत्त्व में कैसे सामंजस्य है ? संभवतः इसीलिये 
ह्यूम ने मनस्‌ जैसा एक स्थायी द्रव्य न मानकर मात्र प्रत्ययों का समूह 
(bundle of ideas) माना था पर उनके सिद्धान्त की परिणति भी एक 
चरम स्थिति में मैं और मानसिक जगत्‌ अन्य कुछ भी नहीं 
(Solipsism) में हो जाती है। 

र मनस्‌-शरीर सम्बन्ध की समस्या का एक नये ढंग से विवेचन 
समकालीन विश्लेषणवादी गिल्बर्ट राइल ने किया है। नवीनता इस बात में 
है कि बिना किसी तत्त्वमीमांसीय विवाद में पडते हुए वे बुद्धियुक्त 
व्यवहार (intelligent behaviour) और अ-बुद्धियुक्त व्यवहार (non- 
intelligent behaviour) के स्वरूप का तार्किक विश्लेषण करते हैं और 
ao Se ee eee 
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gaara को एक कोटि-भूल (Category-mistake) कहते हैं। डेकार्ट ने 
सामान्य समझ के अनुरूप (Commen-sense view) शरीर और मनस्‌ 
दो स्वरूपतः भिन्न द्रव्यों का प्रतिपादन किया था जो मनुष्य के समस्त 
व्यवहारों के मूल हैं। डेकार्ट के ऐसे मनस्‌ को जो एक रहस्यमय तत्त्व 
है, जिसका स्वयं व्यक्ति के अतिरिक्त कोई दूसरा सीधा ज्ञान प्राप्त नहीं 
कर सकता, गिलबर्ट राइल प्रेत का नाम देते हैं और द्वैतवाद को “मशीन 
में प्रेतात्मा का रूढिवादी सिद्धान्त (Dogma of the ghost in the 
machine) कहते हैं। जिस प्रकार विश्वविद्यालय अपने रजिस्ट्रार ऑफिस, 
लाइब्रेरी और अन्य विभागों से अतिरिक्‍त कोई अलग ढाँचा नहीं है उसी 
प्रकार, राइल के अनुसार, मनस्‌ एक विशेष प्रकार के व्यवहार की 
संभावित या वास्तविक क्रिया है। मनुष्य का बुद्धियुक्त व्यवहार उसके अ- 


बुद्धियुक्त से निश्चय ही भिन्न है पर इसके लिये एक मनस्‌ का प्रतिपादन | 


करने की आवश्यकता नहीं है। 
गिलबर्ट राइल के अनुसार मनुष्य का समस्त बुद्धियुक्त व्यवहार कुछ 
विशिष्ट प्रवृत्तियाँ या रूझान (disposition to behaviour) है अर्थात्‌ 
कुछ निश्चित परिस्थितियों में कुछ निश्चित कार्य करने की क्षमताएँ हैं जो 
विभिन्न प्रकार से व्यवहार में परिणत हो सकती हैं। उदाहरण के लिये, 
ध्यानपूर्वक पढना” बुद्धियुक्त व्यवहार है जिसमें ध्यानपूर्वक (excercising 
care) एक प्रवृत्ति (disposition) है जो विभिन्न प्रकार से व्यवहार में 
परिणत हो सकती है, जैसे, पूछने पर वह व्यक्ति उस पाठ्य से सम्बन्धित 
सभौ प्रश्नों को समझा सकता है, उसका सारांश लिख सकता है, इत्यादि। 
इसी तरह सही निशाना लगाना बुद्धिमत्तापूर्ण कार्य है जिसमें बुद्धिमत्ता या 
होशियारी जैसी प्रवृत्ति का व्यवहार में परिणत होना है। यह क्रिया विभिन्न 
पित में दोहराई जा सकती है जबकि संयोगवश सही निशाना लगाना 
न पि 
न गिलबर्ट राइल के अनुसार बौद्धिक क्रियाएं (intellectual acts) 
किसी रहस्यमय मानसिक जगत्‌ के अन्तर्गत नहीं होती बल्कि समस्त बौद्धिक 
चिन्तन प्रतिष्ठापित सिद्धान्त या निष्कर्ष मैं ही परिलक्षित होती हैं। यदि एक 
ˆ को बौद्धिक होने के लिये फिर एक पूर्ववर्ती चिन्तन की आवश्यकता 
है तो उस पूर्ववती चिन्तन को बौद्धिक होने के लिए फिर एक पूर्ववर्ती 
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चिन्तन की आवश्यकता होगी और इस प्रकार अनवस्था दोष उत्पन्न हो 
जाएगा। समस्त बौद्धिक चिन्तन कैसे ज्ञान (knowledge how) है और 
इसके अन्तर्गत वह ज्ञान' (knowledge that) भी आ जाता है। कैसे 
ज्ञान' एक तरह की विशिष्ट प्रवृत्ति है जिसमें ज्ञान की समस्त प्रक्रिया, 
उसका प्रयोग इत्यादि सभी आ जाते हैं। एक छात्र बुद्धिमान्‌ है यदि वह 
तर्कशास्त्र के नियमों का सही प्रयोग जानता है और उसके प्रयोग में ही 
उसकी बुद्धिमत्ता परिलक्षित होती है जबकि केवल नियम को जानने वाला 
छात्र (knowledge that) जो उसका प्रयोग न कर सके बेवकूफ 
कहलाएगा। अतः बुद्धिमानी कोई घटना नहीं है जो प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष हो। 
यह एक प्रवृत्ति है जो कई तरह से व्यवहार में अभिव्यक्त होती है। इसी 
तरह कोई छात्र मन में सवाल कर सकता है और लिखकर भी सवाल कर 
सकता है। दोनों तरह के सवालों के परीक्षण की एक ही कसौटी होगी। 
व्यक्ति मन में भी चिन्तन कर सकता और अपने विचार अभिव्यक्त भी कर 
सकता है। ये मानसिक. क्रियाएँ किसी रहस्यमय मनस्‌ के अन्तर्गत नहीं 
बल्कि हमें सहूलियत से प्राप्त एकान्त (convenient privacy) हैं। 
शाब्दिक विचार (verbal thinking) और शान्त विचार (silent 
thinking) दोनों में कोई सैद्धान्तिक भेद नहीं है। परवर्ती एक श्रेष्ठ या 
सुसंस्कृत (sophisticated activity) क्रिया कही जा सकती है पर हर 
मानसिक चिन्तन को बौद्धिक चिन्तन नहीं कहा जा सकता। 

` गिलबर्ट राइल “भावना” (emotion) IA प्रत्यय को भी किसी 
निजी मानसिक जगत्‌ के अन्तर्गत नहीं मानते। भावना शब्द कभी 
अनुभूति (feeling), कभी हेतु (motive) कभी मिजाज (mood) और 
कभी उत्तेजना (agitations) के अर्थ में प्रयुक्त होता है। अनुभूतियाँ 
प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष हो सकती हैं पर अप्रत्यक्ष अनुभूतियों के लिये एक. 

हुए रहस्यमय मनस्‌ को मानने की आवश्यकता नहीं Tl उंगली की 
चुभन' (pricking in finger) और 'अन्तरात्मा की चुभन' (pricking 
of the conscience) हम इन दोनों का प्रयोग भली भाँति समझते हैं। 
सन्मान की अनुभूति (glow of pride) और गर्मजोशी की अनुभूति 
(glow of warmth) दोनों का अर्थ स्पष्ट है। कुछ अनुभूति, जैसे दर्द 
की अनुभूति तो शरीर में स्पष्ट gA जा सकती है और सम्मान की 
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अनुभूति पूरे शरीर में देखी जा सकती है। क्रोध की अनुभूति भी शरीर 
में देखी जा सकती है। हेतु (motive) के अर्थ में जैसे डोंग हाँकना, 
आलस, देशभक्ति जैसी भावनाएँ भी प्रवृत्तियाँ हैं जो कई तरह से व्यवहार 
में परिणत होती हैं। एक व्यक्ति डींग हाँकता है इसलिये नहीं कि इसके 
कारण (cause) & रूप में डींग हाँकने जैसे हेतु उसके मनस्‌ में वर्तमान 
है बल्कि इसका औचित्य (reason) किसी अपरिचित का मिलना है। 
उसका बर्ताव -एक हेतुहेतुमद्‌ कथन को संतुष्ट करेगा कि जब कभी उसे 
डोंग हॉकने का अवसर मिलता वह उसका लाभ उठाता है। किसी व्यक्ति 
| का हेतु उससे पूछकर जाना जा सकता है और यदि वह नहीं बताता 
तो उसके बारे में पता लगा कर जाना जा सकता है और हम उसके हेतु 
के बेहतर निष्पक्ष निर्णायक होंगे। मिजाज के अर्थ में भावना उत्तेजना है 
और यह अल्पकालीन या अधिक समय तक बना रह सकता है। एक 
उत्तेजित व्यक्ति सही तरह से न तो सोच सकता है ओर न बोल सकता 
है। एक परेशान व्यक्ति कई दिनों तक उत्तेजित रह सकता है। उसी तरह 
एक मजाकिया व्यक्ति बात-बात में हँसता है और दूसरे को हँसाता है। 
एक सुस्त व्यक्ति बार-बार जम्हाइयाँ लेता है। 
राइल सुख की अनुभूति (pleasure) को दुख से अलग कोटि में 
रखते हैं। दुख मात्र एक अनुभूति है जबकि सुख का तार्किक स्वरूप भिन्न 
है। यह ध्यानपूर्वक क्रियाएँ' (heed concepts such as attending 
| to what a is doing) के अन्तर्गत आता है। खेलना और खुश होना 
। दो अलग U नहीं बल्कि एक ही क्रिया है। यह तार्किक दृष्टि से असंभव 
| है कि जो खेलने में खुश हो रहा है वह खेल बन्द कर दें और फिर भी 
खुश हो। एक बच्चा जो ट्रेन बना है वह ट्रेन, इंजन, खेल, सभी कुछ है 
और खेल में ही खुश हो रहा है। 
l क क ता ) के प्रत्यय का परीक्षण करते हुए गिलबर्ट 
| स्तुआं (images) के अस्तित्व का निराकरण करते हैं: 
FT जो किसी छिपे हुए मानसिक जगत्‌ के विषय हैं, जैसे नाटक में कत्ल करने 
वाले व्यक्ति का न तो कोई शिकार है और न वह स्वयं कातिल, उसी 
तरह मनस्‌ की a से दिखने वाली चीजों का न तो अस्तित्व है और न 
ही ऐसी क्रियाएँ घटनाएँ है जिनके लिये एक मनस्‌ का प्रतिपादन किया 
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जाए। दो तरह के हाथी नहीं है वास्तविक और काल्पनिक, फिर भी हम 
कल्पना करते हैं ओर इस क्रिया को नकारा नहीं जा सकता। कल्पना 
करना एक ऐसी व्यक्ति की नकल करना है जो किसी वस्तु को देख रहा 
है (pretending or imitating to see)| एक व्यक्ति जो नर्सरी की 
कल्पना कर रहा है वह नर्सरी नहीं देख रहा है क्योंकि वहाँ कोई नर्सरी 
नहीं है, वह उस व्यक्ति की नकल कर रहा है जो वास्तव में नर्सरी देख 
रहा है। अतः कल्पना की क्रिया तो है पर काल्पनिक वस्तुएँ नहीं। 
“कल्पना wet’ एक श्रेष्ठ क्रिया है और एक तरह की प्रवृत्ति है। यह 
एक विशिष्ट ज्ञान का प्रयोग करना है। किसी के चेहरे की कल्पना करना 
उसके चेहरे की पहचान का प्रयोग करना है। मन में किसी धुन को 
गुनगुनाना किसी रहस्यमय सूर का प्रयोग नहीं बल्कि उस धुन के ज्ञान का 
प्रयोग करना है। इसी तरह याद रखना (memory) एक तरह की 
योग्यता है जो कई तरह से व्यवहार में परिणत होती है। एक बीती घटना 
का वर्णन करना उस घटना के दर्शक के समान होना है ओर .यह किंसी 
निजी मानसिक जगत्‌ के अन्तर्गत कोई क्रिया नहीं है। 


इस प्रकार राइल यह दिखलाने के लिये कठोर श्रम करते हैं कि 


हमारा समस्त बौद्धिक व्यवहार किसी निजी रहस्यमय जगत्‌ के अन्तर्गत नहीं 
है बल्कि ये कुछ विशिष्ट प्रवृत्तियाँ हैं जो अनुकूल परिस्थितियों में व्यवहार 
में देखी जा सकती हैं। जिस तरह एक किसान जमीन साफ करता है, उसे 
खोदता है, हल चलाता है जिससे रास्ता बन सके उसी तरह व्यक्ति सोचता 
है, विभिन्न असंगतियों को दूर करता है ओर सिद्धान्त स्थापित करता है। 
यह एक तरह का “कैसे ज्ञान” है जो um vata (disposition) है। 
अतः बौद्धिक चिन्तन, राइल के अनुसार, कोई रहस्यमय मनस्‌ के अन्तर्गत 
नहीं बल्कि प्रतिष्ठापित सिद्धान्त में ही अभिव्यक्त होता है। क्या कोई बता 
सकता है कि उसने दिन भर में कितने विचार किये ? वे तेज थे कि 
धीमे ? स्पष्टतः ऐसे प्रश्नों का उत्तर देना सम्भव नहीं है। वास्तव में बौद्धिक 


चिन्तन एक कारणात्मक प्रक्रिया नहीं बल्कि एक ही प्रक्रिया है और इस 


प्रक्रिया में बौद्धिकता एक विशिष्ट प्रवृत्ति है जो कई तरह से व्यवहार में 
परिलक्षित होती है। राइल के अनुसार डेकार्ट बौद्धिक क्रिया के कारण के 
रूप में मनस्‌ को मानने की भूल करते हैं। 
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राइल के मानसिक क्रियाओं के इस विशद विवेचन के बाद यह 
स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि क्या वास्तव में मनस्‌ और शरीर के सम्बन्ध 
की समस्या मानसिक क्रियाओं के तार्किक स्वरूप न समझने के कारण 
उत्पन्न होती है ? क्या मनस्‌ जैसी कोई अव्यक्त चीज मनुष्य के अन्दर 
नहीं है ? क्या हमारा समस्त मानसिक चिन्तन दूसरा व्यक्ति जान सकता 
है ? यदि हम अपनी अनुभूतियों को बाह्य रूप से प्रकट न करें तो क्या 
वे जानी जा सकती हैं? स्पष्टतः नहीं। राइल द्वैतवाद का खण्डन करने 
कें लिए जीवन के ऐसे तथ्यों को नकारते हैं जिनका हम सीधा अनुभव 
करते हैं। द्वैतवाद कोई कोटि-भूल नहीं है जैसा कि राईल का विचार है 
बल्कि वे स्वयं बिना द्वैतवाद की समस्या समझे मानसिक क्रियाओं का 
विश्लेषण प्रस्तुत करते हैं जो एक अर्थान्तर सिद्धि दोष 
(ignoratioelenchie) होगा। यदि किसी व्यक्ति के घर के सामने पेड 


. गिरे हैं और नुकसान को देखकर वह आँधी का अनुमान लगाए तो राइल 


के अनुसार गिरे हुए पेड और नुकसान की स्थिति ही आँधी है। नुकसान 
और आँधी अलग-अलग नहीं है। राइल कारणात्मक व्याख्या 
(explanation) के स्थान पर वर्णन (description) दे रहे हैं जिसमें 
उस व्यक्ति की रुचि नहीं है। 

पुनः राइल के अनुसार सभी मानसिक क्रियाओं से सम्बन्धित कथन 
हेतुहेतुमद्‌ (hypothetical) या आंशिक हेतुहेतुमद्‌ कथन (semi- 
hypothetical statements) हैं जिसमें एक तथ्य से दूसरे तथ्य का 
अनुमान किया जाता है। राइल तथ्यात्मक और हेतुहेतुमद्‌ कथनों का भेद 
तर्कशास्त्र से लेकर सामान्य भाषा के क्षेत्र में प्रयुक्त करते हैं जहाँ हम कठोर 
रूप से तार्किक नियमों का प्रयोग नहीं करते। तथ्यात्मक कथन कां राइल 
का अपना उदाहरण जॉन डॉ फ्रेन्च बोलते हुँ" इस प्रकार भी लिखा जा 
सकता है। यदि कोई फ्रेन्च जानता है और, जॉन डॉ को सुनता है तो वह 
समझता है कि जॉन डॉ क्या बोल रहे हैं। हेतुहेतुमद्‌ कथन भी तथ्य 
Ge करते हैं यह न मानना नामवाद ( nominalism) की ओर ले 
जाता है। इसी तरह राइल के अनुसार विशिष्ट प्रवृत्तियाँ परीक्षण में व्यवहार 
में क्रियान्वित होती है। एक सोया व्यक्ति अनगिनत प्रकार से व्यवहार करेगा 
मृत व्यक्ति नहीं। डोरी, का लचीलापन में और पीतल के कडेपन में अलग 
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विशेषताएँ देखी जा सकती है। पर यदि हम परीक्षण न करें तो राइल 
के अनुसार दोनों में कोई अन्तर नहीं होगा पर यह तो उनकी भौतिक 
विशेषताओं को नकारना होगा। इसी तरह राइल कहीं भी नहीं समझाते 
कि वह क्या है जो बुद्धिमत्ता (intelligence) को मानसिक बनाता है 
WX (brittle) को नहीं। पुनः बच्चे की ध्यान केंद्रित करने की क्षमता 
(concentration) का निर्णय परीक्षा लेकर किया जा सकता है पर 
क्षमता और परीक्षा दोनों को समान मानना उचित नहीं है क्योंकि परीक्षा 
उसकी क्षमता का अनिवार्य प्रमाण नहीं है। बच्चे की क्षमता उसमें 
अन्तर्निहित है उसकी परीक्षा की जाये चाहे न की जाये। इसी तरह 
बुद्धिमत्ता व्यवहार में भी अभिव्यक्त होती है और व्यक्ति के चरित्र का 
भावात्मक गुण भी है। सदैव परीक्षा के आधार पर यह निर्धारित नहीं 
होता कि व्यक्ति बुद्धिमान्‌ है या बेवकूफ क्योंकि बेवकूफ व्यक्ति भी 
बुद्धिमत्तापूर्ण जवाब दे सकता है और बुद्धिमान्‌ मूर्खतापूर्ण! इसी तरह 
ध्यानपूर्वक (excercising care) का अनुमान यदि हम कुछ शारीरिक 
frat से लगाएँ तो इन शारीरिक feel को हटाने पर वह क्या है जो 
'ध्यानपूर्वक' के अन्तर्गत आता है ? राइल इसे हेतुहेतुमद्‌ कथनों के 
माध्यम से समझाते हैं पर यदि ऐसी कोई परिस्थिति न हुई जिसमें यह 
प्रवृत्ति व्यवहार में परिणत हुई हो तो क्या यह ध्यानपूर्वक किया नहीं 
कहलाएगी ? वास्तव में 'ध्यानपूर्वक' एक स्वचेतन मानसिक क्रिया है जो 
महसूस की जाती है। इसी तरह पहले से अच्छा करना (improvement) 
तभी संभव होगा जब कोई उभयनिष्ठ चोज पहली क्रिया से दूसरी क्रिया 
में निरन्तर (continuity) हो और यह उभयनिष्ठ वस्तु निश्चय ही 
स्वरूपतः मानसिक होगी। 
पुन: भावना जैसे प्रत्यय को भी मात्र प्रवृत्ति के पदों में समझाने का 
राइल का प्रयास भी व्यर्थ है। हमारी समस्त भावनाएँ चाहे वे अनुभूतियों 
के अर्थ में हों, चाहे हेतु के अर्थ में, चाहे मिजाज के अर्थ में हों, और 
चाहे उत्तेजना के अर्थ में, सदैव प्रत्यक्ष रूप से नहीं दिखाई देती। उदाहरण 
लिये, मात्र चिल्लाना सुनकर हमें किसी व्यक्ति से सहानुभूति नहीं होती। 

जब तक कि हम उन आवाजों के आधार पर उसके कष्ट की मानसिक . 
स्थिति की कल्पना न करें हम उसका कष्ट दूर नहीं करेंगे। इसी तरह राइल 
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का यह कहना कि भयभीत व्यक्ति हाव-भाव से डरा देखा जा सकता 
है उचित नहीं क्योंकि यह संभव है कि वह व्यक्ति अपनी वास्तविक 
मन:स्थिति को छिपाकर न डरने का अभिनय करे।. अतः भावनाओ को 
विभिन्न प्रकार की प्रवृत्तियाँ कहना जो अनुकूल परिस्थिति में व्यवहार में 


देखी जा सके, उचित प्रतीत नहीं होता। बहुत सी भावनाएँ यदि मनुष्य ` 


चाहे तो निजी मानसिक जगत्‌ में छिपा सकता ÈI 

राइल के अनुसार बौद्धिक क्रियाएँ (intellectual acts) भौ 
प्रवृत्तियाँ हैं जो अनुकूल परिस्थितियों में व्यवहार में क्रियान्वित होती हैं। 
समस्त बौद्धिक चिन्तन स्थापित निष्कर्ष में ही अभिव्यक्त होता है क्योंकि 
यदि एक बौद्धिक क्रिया के लिये एक पूर्ववर्ती विचार (prior 
theorising) आवश्यक है तो अनवस्था दोष उत्पन्न हो जाएगा। राइल 
का यह विचार स्वीकार्य नहीं है क्योंकि पूर्ववर्ती विचार सम्पूर्ण बौद्धिक 
क्रिया का ही एक अंग है और यहाँ कोई कारणात्मक श्रृंखला नहीं है। 


राइल एक देखने वाले (observer) की दृष्टि से क्रिया का विश्लेषण कर . | 


रहे हैँ। यदि वे स्वयं कर्ता (performer) हो जाएँ तो सम्पूर्ण प्रक्रिया 


- एक ही क्रिया होगी। पुनः समस्त बौद्धिक चिन्तन स्थापित निष्कर्ष में ही 


अभिव्यक्त हो, ऐसा सदैव नहीं होता। जासूस चिन्तन की प्रारम्भिक 
स्थापित स्थिति में भी कुछ निष्कर्ष निकालता है। राइल के ये प्रश्न कि 
कोई व्यक्ति यह बता सकता है कि दन भर में उसने कितने विचार किये 
वे तेज थे कि धोमे, एक विचार कब शुरू हुआ, कब खत्म हुआ अर्थहीन 
है। ऐसी कोई कसौटी नहीं है कि बताया जा सके कि एक विचार कब 
शुरू हुआ, कब खत्म हुआ, विचार कितने हैं, तेज हैं कि धीमे, इत्यादि। 
क्या कोई यह बता सकता है कि दिन भर में उसने कितनी बार साँस 
लो और यदि वह न बता सके तो क्या उसे मरा समझ लेना चाहिये ? 
अनुमान लगाना भी एक विशिष्ट तरह की प्रवृत्ति है जिसे व्यक्ति तर्क 
प्रक्रिया के द्वारा अभिव्यक्त करता है पर कभी कभी कोई अनुमान बिजली 
की तरह मनस्‌ में कौंधता है यह हमारा सीधा अनुभव है। इस तरह 
राइल की बौद्धिक क्रियाओं -की व्यवहार में प्रवृत्ति के रूप में व्याख्या 
Toh bal नहीं है। 


राइल सुख को ध्यानपूर्वक क्रियाएँ? (heed concepts) के 
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राइल के दर्शन में मनस्‌-शरीर सम्बन्ध की समस्या २१ 


अन्तर्गत रखते हुए सुख को क्रिया से अलग नहीं मानते। कोई व्यक्ति 
खेलना बन्द करके खेल का सुख महसूस नहीं करता। पर सुख एक निजी 
अनुभव भी हो सकता है जिसका दूसरा व्यक्ति अनुमान नहीं लगा सकता। 
इतना ही नहीं एक व्यक्ति सुख को छिपाकर बाह्य रूप से दुखी हो 
सकता है यदि वह किसी ऐसे व्यक्ति के बारे में दुर्घटना सुन ले जिसे 
वह ऊपर से प्यार करता है और अन्दर से घृणा। 
इसी तरह राइल का 'कल्पना' का विश्लेषण भी उचित प्रतीत नहीं 
होता। यह हमारा सीधा अनुभव है कि हम कल्पना में वस्तुएँ देखते हैं और 
यह उस व्यक्ति की नकल नहीं है जो वास्तव में उन वस्तुओं को देखता 
है। राइल स्वयं 'देखने' के विभिन्न अर्था में भ्रमित हैं और एक कोटि-भूल 
करते हैं जब वह भौतिक वस्तुओं को देखना और काल्पनिक वस्तुओं को 
देखना, इन दो क्रियाओं को एक ही तरह की क्रिया मानते हैं। क्या राइल 
बता सकते हैं कि वह क्या है जो एक शेर की कल्पना की क्रिया को एक 
भालू की कल्पना की क्रिया से अलग बनाता है ? काल्पनिक वस्तुएँ निश्चय 
हो उस अर्थ में नहीं हैं जिस अर्थ में भौतिक वस्तुएँ हैं, फिर भी हम 
कल्पना करते हैं और काल्पनिक वस्तुओं की बात समझते हैं। राइल के 
अनुसार यह तार्किक दृष्टि से असंभव है कि बिना किसी व्यक्ति को देखे 
उसकी कल्पना की जाए पर एक अन्धा व्यक्ति कागज पर किसी व्यक्ति 
से मिलती जुलती शक्ल बना सकता है । अतः 'कल्पना' के सम्बन्ध में भी 
राइल के विचार स्वीकार्य नहीं हैं। 
| इस प्रकार राइल का मानसिक क्रियाओं. का प्रवृत्ति (disposition 
| to behaviour) के रूप में विश्लेषण जो कुछ निश्चित परिस्थितियों में 
व्यवहार में परिणत होती है, स्वीकार्य नहीं है। राइल शाब्दिक चिन्तन 
(verbal thinking) और शान्त चिन्तन (silent thinking) में कोई 
सैद्धान्तिक भेद नहीं मानते पर हर स्थिति मे शान्त चिन्तन मानसिक चिन्तन 
है और स्वयं राइल भी इसे स्वीकार करते हैं। उनके शब्दों यदि तुम अपने 
| शान्त चिन्तन और अन्य कल्पनाओं के विषयवस्तु नहीं बताते, तो मेरे पास 
। जानने का और कोई निश्चित तरीका नहीं है कि तुम स्वयं से क्या कह 
| रहे थे या क्या कल्पना कर रहे ये'”। यह एक निजी मनस्‌ को मानना नहीं 
| तो और क्या हो सकता है ? ए. सी. इविंग के शब्दों में “प्रो. राइल को 


| 
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यह मानना पडा है कि ऐसी चीजे हैं जिन्हें केवल व्यक्ति अपने बारे में 
देख सकता है पर वह ऐसी स्त्री के तरीकों का प्रयोग करते हैं जो एक 
अवैध बच्चे के लिये यह कहकर माफी माँगती है कि यह बहुत छोटा है। १ 
निश्चय ही आन्तरिक मानसिक क्रियाओं का क्षेत्र कम करने में राइल सफल 
हैं। ए. जे. एयर के शब्दों में 'प्रेत की गतिविधि कम अवश्य हो गई है 
पर यह अभी भी चलता है और हममे से कुछ को तंग करता है। * 
राइल जीवन के ऐसे तथ्यों की उपेक्षा करते हैं जिनका हम सीधा 
अनुभव करते हैं जैसे हमारी निजी संवेदनाएँ, भावनाएँ, बौद्धिक चिन्तन 
इत्यादि। डी. एम. दत्ता राइल के मानसिक क्रियाओं के विश्लेषण को मात्र 
“भाषा का खेल' कहते हुए ब्रैडले से उनकी तुलना करते हैं। उनके शब्दों 
में, “एकमात्र अन्तर यह है कि यदि एक पासा प्रत्ययवाद के पक्ष में 
फेकता है तो दूसरा सीधे यथार्थवाद और अपरिभाषित भौतिकवाद के पक्ष 
में। * राइल के मनस्‌ के प्रत्यय (The Concept of Mind) को एक 
द्वितीय श्रेणी टिप्पणी मानते हुए एन. आर. हंसन का विचार है “राइल 
न तो स्वीकार करते हैं और न निराकरण करते हैं कि मशीन में प्रेत 
हैं। * मानसिक क्रियाओं का विश्लेषण करते हुए राइल एक ऐसे जगत्‌ 
की कल्पना करते हैं जिसमें केवल. घटनाएँ है और जिसके बारे में 
तथ्यात्मक, हेतुहेतुमद और आंशिक हेतुहेतुमद कथन किये जा सकते हैं। 
राइल के इस जगत्‌ में निजी (private) भावनाओं, कल्पनाओं, 
अनुभूतियों, चिन्तन, मूल्य इत्यादि का कोई स्थान नहीं है पर यह तो 
मानवीय व्यक्तित्व के सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण पहलू अर्थात चिन्तनशील पहलू 
को नकारना होगा। एक शुद्ध चेतन, ज्ञाता, विषयी के रूप में मनस्‌ के 
अस्तित्व का निराकरण असंभव है, क्योंकि अपने अस्तित्व की सभी 
स्वीकृति और निराकरण की पूर्वमान्यता स्वयं मनस्‌ है। 
रीडर, दर्शन विभाग, 

सी. एम. पी. डिग्री कॉलेज, 
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परामर्श (हिळी) प्रकाशन 


आत्मस्वीकृति - ले प्रो. सुरेंद्र बारलिंगे 
अनु. प्रा. राजमल बोरा 
सं. डॉ. सुभाषचंत्र भेलके 


पृ. ८८ मूल्य रु. ६०/- 


मनुष्य और समाज के गौरवशाली अस्तित्व की प्रस्थापना में 
दर्शन किस तरह अपनी भूमिका अदा कर सकता है ? दार्शनिक 
का भावविश्व एवं विचार-विश्व किस तरह का होता हे ? 
दार्शनिक अपना जीवन किस तरह व्यतीत करता है ? इन प्रश्‍नों 
की खोज का समाधान दिलानेवाली यह पुस्तक अवश्य ही 
पाठकगण के लिए नयी डष्टि प्रदान करेगी | 


* 


नव्यन्याय के पारिभाषिक पदार्थ (प्रथम खंड) 


ले. डॉ. बलिराम शुक्ल 


पृ. २१०, मूल्य : रु. १६०/- 


नव्यन्याय के अध्ययन के लिए पारंपरिक शिक्षा की आवशयकता 
है | लेकिन प्राथमिक स्तर पर तथा तौलनिक अभ्यासको के लिए 
नव्यन्याय के पदार्थों का मौलिक परिचय होना जरूरी है । इस 
इष्टि से यह पुस्तक पाठकों की सहायता करेगी । 
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उत्तर-आधुनिकतावाद और दर्शन 


१. भूमिका l 
प्रत्येक उत्तर-आधुनिकतावादी विचारक एक प्रकार से स्वतंत्र चितक 
है। एक के विचार दूसरे से अलग हैं। उत्तर आधुनिकतावाद का संक्रमण 
जीवन से जुडे हुए अलग-अलग क्षेत्रों में होने के कारण यह अलग-अलग 
प्रकार से अभिव्यक्त हुआ है। यथा, कभी यह नारीवाद का उद्घोष करता 
है तो कभी आर्थिक जगत्‌ के भूमंडलीकरण एवं उपभोक्तावादी संस्कृति के 
संदर्भ में जीवन एवं जगत्‌ का खाँका खींचता है, कभी यह प्राचीन, 
परंपरागत, एवं आधुनिक दर्शन की आलोचना करता है तो कभी साहित्य 
की अविरचना एवं सैद्धांतिक विखंडन, तो कभी यह इतिहास के अंत के 
दृश्य का भी प्रतिपादन करता है। इसकी विविध अभिव्यक्तियों के कारण 
समस्या की जटिलता बढ गई है। उनके सभी विवरण यथार्थ हैं और यथार्थ 
नहीं भी हैं। ये यथार्थ इस कारण हैं कि उनके वर्णन से विषय से सम्बद्ध 
पक्ष पर प्रकाश पडता अवश्य है लेकिन यह अयथार्थ इस कारण है क्योंकि 


उनके विमर्शा में उत्तर-आधुनिकतावाद का कोई भावात्मक चित्र नहीं उभरता 
है। । 


१.१ विषय-प्रवेश 
उत्तर-आधुनिकतावाद कोई वैचारिक संप्रदाय नहीं है और न ही यह 
कोई सर्वसम्मत सार्वभौम सिद्धान्त को प्रतिपादित करने की चेष्टा है। इसके 
विपरीत इसका अभ्युदय ही इस प्रकार के प्रयत्नो के प्रतिवाद स्वरूप हुआ 
है। वस्तुतः परंपरागत दार्शनिक प्रश्नों के प्रति बढते हुए संदेह, स्रीवादी एवं 
। बेहुसांस्कृतिक दर्शनों के त्वरित विकास एवं परंपरा से बाहर निकलते के 
। पास के ही फलस्वरूप उत्तर-आधुनिकता की स्थितियाँ उभरीं। इसकी 
परिणति एक ऐसे चिंतन के विकास में हुओ जो उक्त विभिन्नताओं को 
स्वीकार करे, सम्मानित करे तथा परंपरागत दर्शन के मूल प्रश्नों के प्रति 
संदेह आदि को दर्शन के. कलेवर में समाविष्ट करे। नये सहस्राब्दि का 
पन 0 9) त य 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड २४ अंक १, दिसम्बर २००२ 
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आगमन, दो विश्वयुद्ध एवं शीतयुद्धो की परिसमाप्ति, सुदीर्घ ज्ञानोदय काल- 


खण्ड, बुद्धि एवं दार्शनिक परंपराओं में अविश्वास, अबोधगम्य विशेषज्ञता, | 
अवधारणात्मक दिवालियापन, विश्वव्यापी भ्रांतियो, साहित्यिक अविरचना एवं | 
सैद्धान्तिक विखंडन ने उत्तर-आधुनिक स्थितियों के गर्भ से एक आंदोलन को | 
प्रजनित किया। 'इसका प्रवेश साहित्य के माध्यम से पाश्चात्य देशों में दर्शन | 
में हुआ तथा जिसका संक्रमण भारतवर्ष में सीमित रूप में हुआ है। यह | 


वैचारिक आंदोलन उत्तर-आधुनिकतावाद के नाम से जाना जाता है। 


१.१ क - उत्तर-आधुनिकतावाद के प्रस्तावकों का मानना है कि | 
यह विचार पूर्णत: पाश्चात्य, संदिग्ध रूप से क्षेत्रिय एवं पूर्णतः निषेधात्मक | 


आन्दोलन है। यह नव-विज्ञान के विकास, देकार्त एवं ज्ञानोदय काल के 


चिंतन के प्रति संदेह रखता है। इसके मत में देकार्तीय दर्शन एवं नवीन | 
विज्ञान अपने हिस्से की दौड पूरी कर चुका है। वह दर्शन जिसने निरपेक्ष | 
सत्ता का अन्वेषण किया अब अस्तित्व में नहीं है। अब तो केवल दर्शनों | 
का अस्तित्व है। अब कोई सत्य नहीं है केवल विमर्श है। बात करते हुए, । 
चिंतन करते हुए उद्घोषणा करते हुए लोग हैं। अब कोई केंद्र नहीं है, बढते | 


हुए हाशिए हैं। 
१.२ शब्द विश्लेषण 

आधुनिकता का अर्थ पाश्चात्य दर्शन के क्षेत्र में उस विचारपद्धति से 
है जिसका आरंभ बेकन से होता है, डेकार्ट, स्पिनोजा, लाइबनिज, लाक, 


बर्कले, ह्यूम एवं कांट से होता हुआ यह हीगेल, मार्क्स आदि तक पहुँचता | 


है और नीत्शे में जिसकी गति अवरुद्ध हो जाती है। इसका गहरा प्रभाव | 


समकालीन चिंतन पर पडा है। इस प्रकार उत्तर-आधुनिकतावाद शब्द एक 


दार्शनिक धारा विशेष के बाद की चितन-स्थिति का द्योतक है। 'यहाँ है | 
नहीं वरन्‌ बाद में है।' लेकिन किसी निश्चित वाद के बाद जो चिंतन | 


प्रारंभ होता है वह या तो उस चिंतन का पूरक होता है या फिर उसका 
विरोध या उसकी प्रतिक्रिया। इस दृष्टि से जब हम उत्तर-आधुनिकतावाद 
की ओर दृष्टि डालते हैं तो उसमें हम दोनों बातों को पाते हैं। यह बात 
दूसरी है कि इसका दूसरा विकल्प इस चिंतन में प्रखर रूप से उभर कर 
आया है। इसे ही सामान्यतः इस वाद का केंद्रीय लक्षण मान लिया गया 


है। 
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१.३ स्वरूप ; 
उत्तर-आधुनिकतावाद का संक्रमण मुख्य रूप से इतिहास, दर्शन, 
संस्कृति, साहित्य, राजनैतिक, समाजशास्त्रीय एवं अर्थशास्त्रीय विवेचनो में 
हुआ है। इसका मुख्य लक्ष्य परंपरागत अन्वेषण के तर्को की मौलिक 
आलोचना है। परिणामस्वरूप पुराने संसदीय अन्वेषणों का पुनर्सीमीकरण एवं 
स्थापित सत्यो एवं मूल्यो के प्रतिमानों का पुनर्चितन उत्तर-आधुनिकतावाद 
का लक्ष्य है। उत्तर-आधुनिक चिंतन जिसे सामाजिक, नैतिक, राजनैतिक 
एवं आर्थिक परिस्थितियों में उत्तर-आधुनिक कहा जाता है, सैद्धांतिक 
अभिव्यक्ति है। इसका उदय मुख्यतः नवोन्मेष काल के बुद्धिवादी चिंतन के 
विरुद्ध हुआ है। उत्तर-आधुनिकता आधुनिकता के आदर्शों पर आक्रमण 
करती है तथा उनके महान्‌ सिद्धांतों पर अविश्वास भी। विस्तृत परिवेश में, 
जिसमें अंत के सिद्धांत के रूप में आधुनिकता की आलोचना एक फैशन 
बन चुका है, वस्तुतः आधुनिक अधिवृत्तांतों का एक उत्तर-आधुनिक नकार 
है। निषेध का यह पक्ष आधुनिक ऐतिहासिक कथानकों की वैधानिकता पर 
प्रश्नचिह्न अंकित करता है। 
१.४ कार्यक्षेत्र 
अंत के सिद्धांतों में इतिहास का अंत सर्वाधिक संक्रमणशील हुआ 

क्योंकि इसका तात्कालिक प्रभाव सामाजिक, राजनैतिक, सांस्कृतिक एवं यहाँ 
तक कि वर्तमान युग के आर्थिक कार्यस्थितियो पर भी पडता है। फिर भो 
इतिहास का अंत एकाकी सैद्धांतिक व्यायाम नहीं है। अंत के विचार की 
अनेक अभिव्यक्तियाँ हैं। यथा मृत्यु, गिरना, असफल होना, छोड देना, 
विरुद्ध, भंग होना इत्यादि। इस विचार का प्रयोग एक विशेष प्रकार के 
राजनैतिक, सामाजिक एवं दार्शनिक अवधारणा के विरुद्ध किया गया है 
जिसकी नूतन आकारों में विवेचना इस सैद्धांतिक व्यवसाय का मौलिक कार्य 
माना है। साथ ही इसे बीसवीं शताब्दी के बौद्धिक विश्व का एक सामान्य 
लक्षण मान लिया गया है। अधिकांशतः दार्शनिक धाराएँ, यथा - मार्क्सवाद, 

अस्तित्ववाद, संवृत्तिवाद, संरचनावाद, विखंडनवाद, विश्लेषण दर्शन अपने 
अन्तर में अवधारणात्मक विध्वंस समेटे हुए हैं। फलतः पाश्चात्य देशों में दर्शन 
का अंत, तत्त्वमीमांसा का अंत, विषय का अंत, सौन्दर्यशासत्र का अंत, अर्थ 
का अंत, बौद्धिकता की मृत्यु, मनुष्य की मृत्यु, विषय की मृत्यु, लेखक एवं 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ह a 


EE SESS _—_—_—_™_© 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२८ परामर्श 


लेखन की मृत्यु, ईश्वर की मृत्यु, ज्ञानमीमांसा का विरोध, विधि का विरोध, 
सिद्धान्तो का विरोध, इत्यादि विचारवस्तु प्रचलित हुए। इस प्रकार उत्तर 
आधुनिकता आमूल परिवर्तनवाद है। इसका आरंभ सीमित उद्देश्यों की पूर्ति 
हेतु निश्चित लक्ष्यो को ध्यान में रख कर हुआ था। ऐसा इसलिए कि 
नवउन्मेष युग के दार्शनिक चरमविकास का पर्यवसान इस काल में आरंभ 
होने लगा और सत्य, प्रगति एवं मुक्ति की अवधारणाएँ अपना औचित्य खोने 
लगी। ऐसी अवस्था में दर्शन एवं इतिहास के प्रति उत्तर-आधुनिक दृष्टि की 


विवेचना अपेक्षित है जो आधुनिक एवं आधुनिक सामाजिक स्थितियों के ' | 


विरुद्ध उठ खडी हुई है। 
१.५ अर्थ निरूपण 

उत्तर-आधुनिकता, उत्तर-आधुनिकतावाद जैसे पदों को स्पष्ट करते 
हुए एक प्रमुख इतिहास दार्शनिक Keith Jenkins समस्या का निरूपण 
कुछ इस प्रकार करते हैं - "What I think is meant by the term 
Post-modernity (the term arguably the best Concept under 
which to’ singnify our socio-economic, political and 
cultural condition) and by the term Post-modernism (as 
signifying the best way of making sense of various 
expressions at the level of theory) ..... Post-modernity is 
not ideology or position we can choose to subscribe to 
Or not, post-modernity is precisely our conditions, it is 
not a historial fate to be living now... The condition of 


post-modernity and the post modern theoretioal 
expressions concommitent with it are due to the overall 


failure of that experiment in social living we can term 
"modernity." 


१.६ पृष्ठभूमि 

` आधुनिकता की स्थितियों का उद्गम नवोन्मेष काल में है। इस काल 
का मुख्य लक्षण सत्यान्वेषण, विश्व के वस्तुगत स्थितियों एवं तथ्यों के मध्य 
मनुष्य के स्थान के विवेचन के क्रम में हुई वैज्ञानिक दृष्टि है। इसी कालखंड 
में डार्विन का “विकासवाद” एवं मार्क्स की “क्रांति” जैसे अधिवृत्तांतों का 
विकास हुआ जो हमारे समाज के विश्लेषण हेतु एक कठोर वस्तुनिष्ठ 
मानसिकता या दृष्टि प्रदान करता है। इतिहास की अवधारणा के विषय मैं 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


A 
2h 


mad 


w HHH जी ABA 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


उत्तर-आधुनिकतावाद और दर्शन २९ 


यह बात स्वीकारी गयी है कि यह कुछ कठोर अधिवृत्तात्मक कथ्य प्रदान 
करता है जो विश्व एवं मनुष्य के विषय में निरपेक्ष, वस्तुनिष्ठ, सामान्य एवं 
वैज्ञानिक सत्यों की भाँति प्रस्तुत किये गये हैं। आधुनिक चिंतन की ऐसी 
मान्यता नवोन्मेष काल के चिंतन का आवश्यक अंग है जिसने मानव समाज 
के नवआरंभ के बिंदु को अपने पूर्ववर्ती मध्ययुग के विश्वासो के विखडन 
के रूप में देखा। विज्ञान एवं तकनीकी के तीव्र विकास ने आधुनिक चितकों 
में मानवीय क्षमता के प्रति विश्वास (एक भिन्न प्रकार का अंधविश्वास) 
जगाया कि वह समाज के लाभ के लिए भौतिक एवं प्राकृतिक संसाधनों 
का शोषण एवं परिचालन कर सकता है। फलतः मानवविवेक के अनुकूल 
असीमित एवं सतत प्रगति के विचार पर आधारित समाज की अवधारणा 
विकसित हुई जो मानवविवेक के अनुकूल असीमित रूप में सतत प्रगतिशील 
है। इस प्रकार समाज की विवेचना आंगिक अस्तित्व के रूप की गयी जो 
बौद्धिक उद्देश्य की ओर विकसनशील है। विकास के इस विचार ने सार्वभौम 
प्रक्रिया में निहित तर्क की व्याख्या करने हेतु इतिहास की प्रयोजनमूलक 
अवधारणा को जन्म दिया जो भूतकाल के यथार्थ एवं वस्तुनिष्ठ सत्य का 
प्रतिनिधित्व करता है। उसके द्वारा वर्तमान के घटनाओं के अर्थ की व्याख्या 
करता है साथ ही भविष्य की प्रक्रिया का दिशानि्धारण भी। 
२. इतिहास का खंडन 

इसके विपरीत उत्तर-आधुनिकतावादियों की यह सुदृढ मान्यता है कि 
इतिहास अपनी संपूर्णता में एक भ्रम है। यह वास्तव में ज्ञात तथ्यों एवं 
स्वस्वीकृत धारणाओं की संमिश्रण है तथा इतिहासकार की अपनी रचना है। 
मिशल फूको की धारणा है कि इतिहास लेखन में उन्हीं तथ्यों एवं घटनाओं 
का चयन किया जाता है जो इतिहासकार की विचारपद्धति को सुदृढ करते 
हैं। इसके कथाओं का तानाबाना अपने द्वारा चयतित घटताओं एवं कल्पित 
तथ्यों के चारों ओर ही बुना जाता है। इतिहासकार सामान्यतः इतिहास की 
निरंतरता पर बल देते हैं इसकें विपरीत फूको कथा के असातत्य, अंतराल 
एवं भंग पर बल देता है। इनके मत में इतिहास में तारतम्यता नहीं होती। 
इसमें सीधी रेखावत्‌ वस्तुनिष्ठ अर्थ में वास्तविक इतिहास का अभाव होता 
है। अतः दर्शन का इतिहास, परंपरा आदि को सुविधाजनक Wet समझना 
चाहिए। इसे एक ऐसी कहानी मानना चाहिए जिसे हम लोगों ने विश्व को 
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बोधगम्य एवं स्वीकार्य बनाने के लिए गढ लिया है। दर्शन के इतिहास के 
संदर्भ में हम लोग अपने स्वार्थ को परम्परा के संरक्षक एवं उत्तराधिकारी 
के रूप में आगे बढाते हैं। 

२.१ इतिहासपरक चिंतन आधुनिकता का एक अनूठा निदर्शनात्मक 
लक्षण है। इतिहासपरक चिंतन का तात्पर्य इतिहास लेखन की विधि या 
इतिहास की घटनाओं के विषय में चिंतन है। ऐसा इसलिए कि यह अन्य 
दूसरे विषय यथा, ज्ञान, संस्कृति, नैतिकता, धर्म इत्यादि का चिंतन अपनी 
इतिहासपरक चिंतन के सात एकांन्तिक संवेदना अन्तर्विष्ट कर सकती है। 
मिशेल फूको के चिंतन में डोर्खिमर द्वारा विकसित इतिहास-लेखन-विधि के 
दर्शन हो सकते हैं। फूको तीन प्रकार के इतिहास लेखन विधि की बात 


करता हैं। वे हैं पुरातत्व विषयक इतिहास लेखन विधि :- अतीत की .. 


पुनर्सर्जना का प्रयास वर्तमान की उपेक्षा करके करता है मानो वर्तमान 
अतीत की प्राप्ति एवं समझने की क्रिया को अनुकूलित नहीं करता हो। 
स्मारकीय इतिहास लेखन विधि :- यह विधि अतीत की ओर वर्तमान में 
किए जाने वाले कार्य व्यापार एवं व्यवहार के आदर्शो एवं प्रतिमानो की 
प्राप्ति हेतु देखता है। यह इस तथ्य की उपेक्षा करता है कि वर्तमान में 
नूतनता है। प्राचीन नायकों के उत्स के साथ वर्तमान की तुलना का महत्त्व 
घटता जा रहा है। समीक्षात्मक इतिहास लेखन विधि में वर्तमान एवं भविष्य 
दोनों को ध्यान में रखकर इतिहास लेखन का कार्य किया जाता है। मिशेल 
फूको समीक्षात्मक इतिहास लेखन विधि के पक्षधर हैं। वह उनके ज्ञान एवं 
शक्ति के माध्यम से परिलक्षित होता है। इस क्रम में फूको के चिंतन में 
ज्ञान एवं शक्ति की अवधारणा विकसित होती है। 

५ २.१ क - फूको नोत्शे की भाँति मानवीय कार्य-कलापों एवं संबंधों 
में शक्ति की अभिस्वीकृत भूमिका के अवगत था। उसने ज्ञान में, विशेषकर 


इतिहास के ज्ञान में शक्ति की भूमिका का अनुभव किया। फूको ने ज्ञान ` 


की वस्तुनिष्ठता की अवधारणा को अस्वीकार कर उसे छल-कपट के 
उपकरण के एक अंग के रूप में देखा। उनके मत में ज्ञान की कोटियाँ 
नैतिक दृष्टि से तटस्थ नहीं हैं। इसके विपरीत ये पक्षपात, भेद-भाव, 
उलझाना, अलग-अलग करना, निंदा करने आदि सामाजिक कार्यों का 
संपादन करता है। फूको इतिहास लेखन में सामाजिक अस्तित्व के उन 
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हाशिए पर के पक्षों पर ध्यान केंद्रित करने के पक्षधर हैं जो सामान्यंत: 
इतिहास दार्शनिकों के द्वारा पूर्णतः उपेक्षित रहे हैं। यथा-जेल, मानसिक 
आरोग्यशाला, पागलपन, यौनाचार की सीमा इत्यादि। उनकी रूचि अज्ञात, 
भूले हुए, बहिष्कृत, ध्यान न दिए गये हाशिए पर के विमर्शो का इतिहास 
लिखने में है। उनकी मान्यता है कि पागलपन, जेल गरीबी, दण्ड, 
कामुकता, यौनाचार आदि का भी एक स्वतंत्र इतिहास होना चाहिए। 

२.१ ख - उनका अभिप्राय यह दर्शाना है कि किस प्रकार हाशिए 
पर के सामाजिक अस्तित्व के पक्ष और विधाओं की संरचना भाषाशक्ति 
या विमर्शशक्ति के द्वारा हुई है। कहने का तात्पर्यं यह है कि उन बातों 
में सत्य'' सामाजिक प्रतिष्ठा एवं राजनीति का कार्य करती है न कि 
वस्तुस्थिति के स्पष्ट करने की। सन १९७० में इतिहास लेखन विधि के क्रम 
में फूको के विचारों में मौलिक परिवर्तन हुआ। इतिहास में पुरातात्विक 
इतिहास लेखन विधि का स्थान वंशानुक्रम लेखन की विधि ने लिया। फूको 
के मत में वंशानुक्रम विधि इतिहास लेखन की नयी विधि है जिसमें शक्ति 
के व्यापार को सिद्धांत के साथ जोडा जाता है और इतिहास के ज्ञान को 
स्थानीय संघर्षो को परिचालित करने में लगाया जाता है। फूको के शक्ति 
सिद्धान्त की जडें व्यक्तिक इतिहासपरक दृष्टि में गहरे तक प्रविष्ट हैं जो 
परंपरा से आधुनिक औद्योगिक समाज की ओर संक्रमण की प्रवृत्ति के चारों 
ओर चक्कर काटती हैं। उनका यह इतिहासपरक विश्लेषण की प्रवृत्ति 
Madness and civilization तथा The Birth of The olinio में 
दृष्टिगत होता है। 

२.१ ग - प्रश्न है कि हम इतिहास को सही कैसे मान सकते हैं ? 
इस क्रम में उत्तर-आधुनिकतावादियों का मानना है कि इतिहास उतना ही 
है जितना कि हम जानते हैं। जो हम जानते हैं वह इतिहास का बहुत 
कम भाग है जो वाकई घटित हुआ है। नये-नये तथ्यों के सामने आने से. 
इतिहास में परिवर्तन आता है लेकिन इतिहास लेखन के क्रम में इतिहासकार 
अपने पूर्वाग्रहों एवं मान्यताओं के सम्मिश्रण से इतिहास को दूषित कर उसे 
एक संदिग्ध पाठ में परिणत कर देते हैं। ; 

वस्तुतः भूतकाल के संदर्भ में कथन का आकलन तथ्यों से ही संभव 
है। भूतकाल की घटनाओं के विषय में सत्य निश्चित रूप से तभी परिलक्षित 
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हो सकता है अगर घटनाओं एवं तथ्यों को स्वतः प्रकाश्य रूप में प्रस्तुत 
करें। हाइडेन ड्वाइट के मत में यह मान्यता मात्र एक भ्रम है। यह भ्रम 
इस प्रकार का रूप धारण कर लेता हैजिसमें विभिन्न प्रतिस्पर्धात्मक सिद्धांत 
भूतकालिक तथ्यों को अपने निश्चित उद्देश्यों के अनुरूप पुनर्व्यवस्थित करने 
का प्रयत्न करते हैं परिणामस्वरूप विभिन्न प्रकार के कथा वृत्तांत इन अनेक 
प्रकार के सैद्धांतिक विश्व विचार के सहयोग से निर्मित होते हैं। फलतः | 
अपने सैद्धांतिक बाध्यताओं के बंधन में रहते हैं और इस प्रकार वास्तव में | 
इतिहास संभव ही नहीं है। र 
२.२ सार्वभौम धारणा का निषेध 

सभी प्रकार के उत्तर-आधुनिकतावादी एक मत से यह स्वीकार करते 
हैं कि कोई सर्वस्वीकार्य, सर्वान्तर्भुक्त, समग्र एवं सार्वभौम दृष्टि नहीं है। 
कोई ईश्वरीय विचार, दृष्टि एवं शुद्ध वस्तुनिष्ठता नहीं है। पाश्चात्य आधुनिक | ` 
दर्शन विशेषकर सार्वभौम विचारों पर बल देता है। वहाँ पहले सिद्धांत खोजे | 
जाते हैं जो सार्वभौमिक हो फिर व्यवहार पर बल दिया जाता है। बुद्धिवादी 
दार्शनिकों ने ज्ञान के दो लक्षणों की ओर संकेत किया है, सार्वभौमिकता | 
और अनिवार्यता। सार्वभौमिकता का अर्थ है, सभी देशकाल की वस्तुओं 'पर ' 
समान रूप से लागू होने का भाव और अनिवार्यता का अर्थ है, जिसके | 
विपरीत या जिसके बिना सोचना संभव नहीं हो। इस प्रकार बुद्धिवादियों | 
के अनुसार यथार्थ ज्ञान नित्य होता है। | 

इसके विपरीत उत्तर-आधुनिकतावाद सार्वभोम प्रत्यय में आधारित 
आधुनिक विचारों की पूर्वमान्यता का विरोध करता है। रिचर्ड रोती के | 
अनुसार उत्तर-आधुनिक सिद्धांतिकी एक विडंबनात्मक सिद्धान्तिकी है जो 
अमर शाश्‍वत सत्यो और अनिवार्यताओं के खोज के विरुद्ध चलती है और | 
जो किसी एकमात्र व्याख्या या निष्कर्ष की योजना को चुनौती देती है। 
वस्तुतः मिशेल फूको ने भी किसी. भी प्रकार के सार्वभौमिक विमर्शा को 
शक की दृष्टि से देखा है। यह ही नहीं मनुष्य की प्रकृति के प्राकृतिकता 
के विषय में फूको का अपना अत्यंत ही गहरा संदेह है। उत्तर-आधुतिक | 
विमर्श या अभिव्यक्तियाँ आधुनिकता के आदर्शो के नष्ट होने या भंग के 
परिणामस्वरूप उत्पन्न ऐतिहासिक स्थितियों के सहगामी माने जाते हैं। 


Patricia Wague के मत में उत्तर-आधुनिक सैद्धान्तिक विमर्श मुख्यतः | 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


l 
{ 
_ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


उत्तर-आधुनिकतावाद और दर्शन ३३ 


नवोन्मेष काल के सार्वभौमीकरण एवं बौद्धिक अधिवृत्तांतों में अनुभूत Break 
down को संबोधित है, जिसने आधुनिक पाश्चात्य नीतिशास्त्र, कला एवं 
राजनीति, एवं ज्ञान को करीब दो सौ पचास वर्षा तक स्थापित रखा। 
Patricia Wague के अनुसार उत्तर-आधुनिकतावाद पद का प्रयोग तीन 
रूपों में हुआ है - ; 

i) समकालीन सांस्कृतिक कालखंड को सूचित करने के लिए, 

11) सौंदर्यपरक व्यवहार के अर्थ में, 

11) आधुनिकता के विचार के आलोचक सैद्धांतिक विमर्श के 

रूप में। 

२.३ तर्क एवं बौद्धिकता का निषेध 

उत्तर-आधुनिकतावाद उन समस्त प्रकार के युक्तियों पर आधारित 
वाद-विवाद को निरस्त करता है जिसके साथ प्रमाणों के प्रति आग्रह, 
रूढिवादी सम्मोहन एवं निश्चितता का विचार संलग्न है। बुद्धिवादी तर्कशास्त्र 
के आत्मसंगतता के प्रति संदेह उत्तर-आधुनिकतावाद की विभिन्न 
अभिव्यक्तियों, यथा-सांस्कृतिक, सौंदर्यपरक, एवं दार्शनिक में दृष्टिगत होता 
है। सार्वभौम बुद्धि (तर्क) पर आधारित सत्य एवं ज्ञान के सभी सिद्धांतों 
के विपरीत बुद्धि, ज्ञान एवं सत्य के क्षेत्र में सौंदर्य की संभावना के प्रश्न 
पर सभी प्रकार के उत्तर-आधुनिकतावादी एक मत हैं। सार्वभौम तर्क 
(बुद्धि) की अवधारणा पर आधारित सत्य एवं ज्ञान के सिद्धांतों के विपरीत 
आधुनिकतावाद की सभी व्याख्याएँ या रूपान्तर या प्रकार समान OT से 
इस तथ्य से सहमत हैं कि तर्क, ज्ञान एवं सत्य के क्षेत्र में सोंदर्यबोध या 
सौंदर्यपरकता की संभावना है। यह तर्क या बुद्धि की सोंदर्यबोधीकरण की 
प्रक्रिया ही है जिसे ज्ञान के वृत्तांतीकरण के रूप में चित्रित किया गया है। 
AS भी सौंदर्यबोधीकरण के स्रोतों एवं प्रकारो की व्याख्याएँ अलग-अलग 

| 


२.३ क - इस प्रकार उत्तर-आधुनिकता की विभिन्न प्रकार से गुहार 
लगाने वाले सिद्धांतकारों ने विभिन्न. कालों के विभिन्न परंपराओं में उत्तर- 
आधुनिक प्रवृत्तियो के बौद्धिक पूर्वगामियों को निश्चित एवं निर्धारित कर 
वंशानुक्रम विकसित करने का प्रयास करते हैं। यह इस तथ्य की ओर संकेत 
करता है कि तथाकथित उत्तर-आधुनिकतावाद एकाश्म विचारतत्र का 
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प्रतिनिधित्व नहीं करता और न ही यह कोई नवउद्भूत विचार है। चूँकि 
उत्तर-आधुनिकतावाद अनेक पृथक्‌-पृथक्‌ एवं परस्पर विरोधी सिद्धांतो (यथा 
फ्रांस का संरचनावाद, सम्वृतिवाद, शून्यवाद, अस्तित्ववाद, मार्क्सवाद, भाष्य 
विज्ञान Romantioism, Anarchism, Critical theory इत्यादि) का 
रूपांतरण है तथा इन्हें साथ-साथ लाने एवं अपनाने की प्रक्रिया का 
प्रतिनिधित्व करता है। फलस्वरूप उत्तर-आधुनिकतावाद के अंदर भी अनेक 
प्रकार के अभिविन्यास पाए जाते हैं। अतः उत्तर-आधुनिकता एवं उत्तर- 
आधुनिकवाद के अनेक रूप हैं। i 

२.३ ख - अधिकांशतः उत्तर-आधुनिकतावादी मानते हैं कि 
दार्शनिक कथन मात्र व्याख्याएँ हैं। (यह कथन नीत्शे से लिया गया है)। 
ये व्याख्याएँ अलग-अलग प्रकार की हैं। कुछ उत्तर-आधुनिकतावादियों के 
मत में ये व्याख्याएँ अपरिमित रूप से अनेक हैं। इनके विचारों की विभिन्नता 
अबोधगम्य एवं असमानुपाती है। अतः इनके मध्य के अन्तर का निपटारा 
या समायोजन एक टेढी खीर है। 
२.४ आत्मा का निषेध 

उत्तर-आधुनिकतावादियों का यह मानना है कि आत्मा एक गल्प है 
जिसे हमारे जीवन के स्थायी आधार में विश्वास करने हेतु पूर्वमान्यता के 
रूप में स्वीकार कर लिया गया है। आधुनिक पाश्चात्य दार्शनिक देकार्त की 
आत्मा की अवधारणा इन लोगों को स्वीकार्य नहीं है। यहाँ तक कि देकार्त 
से पूर्णतः पृथक्‌ समकालीन अस्तित्ववादी दार्शनिक सार्त्र को भी मिशेल फूको 
की उग्रम आलोचना का भाजन बनना पडा है। सात्र ने चयन की स्वतंत्रता 
की अवधारणा जिसे वे मानवीय आत्मा का आवश्यक लक्षण मानते हैं का 
बचाव 'चेतना का सार' कह कर किया है। लेकिन फूको के मत में सार्त्र 
ने इस संभावना की अनदेखी की है कि उनके दर्शन की केन्द्रीय अवधारणा 
चेतना एवं 'स्वतंत्रता' दोनों ही समाज द्वारा संरचित हो सकते हैं। ये न 
तो प्राक्‌ अनुभविक है और न ही विमर्श द्वारा प्राप्त हैं और न ही प्रकृति 
प्रदत्त हैं। वरन्‌ ये संस्कृति एवं भाषा द्वारा निर्मित हैं। अगर ऐसा है तो 


स्वतंत्रता की अवधारणा मानव अस्तित्व का तात्त्विक केंद्र नहीं हो सकता, 


जैसा कि सार्त्र मानते हैं। अपितु यह निश्चित प्रकार के विचार का विलक्षण 
विचार है। एक विशेष प्रकार के सोच का एक अद्भुत उत्पाद है। पुनः 
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ar का Being for itself वह नहीं है जो हम Gal के लिए आवश्यक 
है वरन्‌ एक ऐसी निर्मित वस्तु है जो संस्कृति, भाषा एवं कल्पना द्वारा 
संरचित है। स्यात्‌ इस कारण ही उत्तर-आधुनिकतावादी यह तर्क देते हैं कि 
वस्तुतः कोई विषयी नहीं है, चेतना नहीं है, स्वतंत्रता नहीं है। ये सब 
शक्ति की अंतर्क्राडा हैं और हम सब हैं इन शक्तियों के संभावित संधिस्थल। 
इस कारण ही उत्तर-आधुनिक लेखक स्वीकारोक्तियों में भी स्वयं को एक 
विशिष्ट निर्वैयक्तिक, विकेन्द्रित, यहाँ तक कि अस्त-व्यस्त रूप में प्रस्तुत 
करते हैं। : 
२.५ परंपरा के प्रति संदेह 

उत्तर-आधुनिकतावादियो के मत में एक मात्र स्वस्थ बौद्धिक प्रवृत्ति 
है दर्शन एवं उसकी क्षमताओं के प्रति सशक्त संदेह की। यह देकार्तीय 
प्रकार का रचनात्मक संदेह न होकर निषेधात्मक प्रकार का संदेह है जो 
दर्शन की आधारशिला को हो उखाड कर फेंक देने को तत्पर है। प्रमुख 
उत्तर आधुनिक चिंतक रिचर्ड रोती यह स्पष्ट कहते हैं कि वास्तविक दर्शन 
(First Order Philosophy) वास्तव में कुछ भी देने में असमर्थ रहा 
है। जहाँ तक नवोन्मेषकाल का प्रश्न है अनेक क्रातियाँ आई और उस काल 
के चितन पर दृष्टि डाले बिना ही चली गयी.... ये कभी भी परपरागत 
दर्शनों द्वारा प्रतिपादित विषयों के स्थानीय रूपान्तर से अधिक नहीं रहे। 
ये वृत्तात समय-समय पर विभिन्न मोड ले सकते थे लेकिन इनकी गति 
पूर्णत: पूर्वनियत थी, कहानी के उन घटनाऔं की भाँति जो अंतिम क्षण 
में भी निर्णायक मोड लेने में असमर्थ हैं। 
२.५ दर्शन के विषेशाधिकार का विरोध 

दर्शन के क्षेत्र मै उत्तर-आधुनिकतावाद दर्शन की स्वनिर्मित उस छवि 
पर आक्रमण करता है जो यह दावा करता है कि दर्शन एक आधारभूत 
विषय है और वह ज्ञान के अन्य क्षेत्रो एवं विषयो के संबंध मे परम सत्य 
प्रदान कर सकता है। उत्तर-आधुनिकतावादियों की दृष्टि में दर्शन एक ऐसा 
अधिवृत्तांत है जिसकी स्थिति आधारभूत ज्ञान की है और जो ज्ञान के अन्य 
क्षेत्रों में सत्यान्वेषण एवं सत्य प्रदात करने का दंभ रखता है। अतः दर्शन 
की आलोचना के क्रम मे रोती दार्शनिकों के इस दावे को निरस्त करते हैं 
कि यह ज्ञान के अन्य क्षेत्रों के विषयों से श्रेष्ठ है। साथ ही वे दर्शन के 
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उस दावे को भी चुनौती देते हैं कि उसका दूसरे विषयों ऊपर विशेषाधिकार 
है। इस क्रम में रिचर्ड रोती ने दर्शन के इस बौद्धिक श्रेष्ठता के मिथक को 
तोडने का कार्य पूर्णतः व्यवस्थित रूप में किया है। वे यह भी बताते है 
कि दर्शन भी ज्ञान के अन्य विषयों की भाँति एक सामान्य विषय ÈI 
२.६ क - मानव मस्तिष्क की क्षमता पर संदेह 

रिचर्ड रोती ने Philosophy and the Mirror of Nature में 
स्पष्ट किया है कि “वह चित्र, जिसमें परंपरागत दर्शन कैद है, वह मन 
का है, एक महान्‌ दर्पण के रूप में जिसमें अनेक प्रकार के चित्रण एवं 
प्रदर्शन हैं... और यह शुद्ध गैर-अनुभविक विधियों द्वारा अध्ययन के योग्य 
है। उनकी यह धारणा है कि Plato के काल से ही मन एक महान्‌ 
प्रेक्षकवत्‌ दर्शन को धारण किये रहा है। इस प्रकार ज्ञानमीमांसीय निश्चितता 
का अन्वेषण पाश्चात्य दर्शन के इतिहास में Plato से लेकर देकार्त, कान्ट 
आदि से गुजरते हुए बीसवीं शताब्दी के दर्शन तक चला आया है। दार्शनिकों 
का यह विचार कि मानव मस्तिष्क सार्वभौम सत्यों को समझने, ग्रहण करने 
एवं पकडने में समर्थ है का उद्गम एवं मूल दर्पण का बिंब विधान विचारों 
में निहित है। मन के इस बिम्ब प्रदायक चमकीले स्वरूप के कारण ही 
दर्शन को विश्व के वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को मन के विलक्षण गुण 
अन्तरनुभूति चिंतन या अंतःज्ञान द्वारा प्राप्त करने में समर्थ माना गया है 
इस कारण की दर्शन को बौद्धिकता एवं वस्तुनिष्ठता की अवधारणा को 
वास्तविक प्रतिनिधित्व की शर्तों पर स्पष्ट करने का कार्य सौंपा गया है। 
२.७ दर्शन में लोकोत्तरीकरण का विरोध 

Philosophy and the Mirror of Nature में रिचर्ड रोती ने 
दर्शन के ज्ञानमीमांसीय अनुसंधान, जो दर्शन के ज्ञान को दर्शक सिद्धांत के 
रूप दा देखता है, को हटाने का विखंडनात्मक कार्य अपने हाथ में लिया 
है। यहाँ: इन्होंने यह प्रदर्शित करने का प्रयास किया है कि किस प्रकार दर्शन 
की विश्लेषणात्मक पद्धति प्लेटोवादी, देकातीय एवं काण्ट के दर्शन की 
कहानी को फिर से दुहराने का या कहने का प्रयास करती है। इसमें दर्शन 
भाषा के ज्ञान के सिद्धांत के रूप में अन्वेषण एवं परीक्षण का एक शाश्वत 
और गैर-इतिहासिक ढाँचा प्रस्तुत करता है। परंपरागत दर्शन के द्वारा माँग 
किया गया अन्वेषणात्मक ज्ञान का आधार गैर-इतिहासिक स्वरूप का था। 
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उसी प्रकार विश्छेषणात्मक दर्शन भी इतिहास से छुटकारा पाने का प्रयास 
करता है यद्यपि उसकी प्रतिबद्धता मानसिक तत्त्वों के स्थान पर सभी 
संस्कृतियों के लिए अन्वेषण के कार्य हेतु एक स्थायी एवं प्राकृतिक ढाँचा 
प्रदान करने की है। विश्छेषणात्मक दर्शन का संबंध अब मात्र भाषा से है 
जिसे वह यथार्थ सत्ता का प्रतिनिधित्व करने वाले तत्त्व या कारक के रूप 
में देखता है। यह गैर-इतिहासीय ढाँचे की तलाश ही है जो दर्शन को रिचर्ड 
रोती के मत में लोकोत्तरीकरण की ओर ले जाता है। इस लोकोत्तरीकरण 
की निम्नलिखित विशेषताएँ हैं १) अकाट्य एवं गैर-अनुभविक रूप में गणित _ 
एवं तर्कशास्त्र को एक साथ एक वर्ग में करना। २) यह धारणा कि ऐसा 
कुछ है जिसे मानव ज्ञान की प्रकृति कहते हैं, मात्र दर्शन के द्वारा ज्ञान 
होने के योग्य है। पर इस प्रकार के ज्ञान का माध्यम गैर-अनुभविक है। 
३) दर्शन का यह दावा कि मानव ज्ञान की प्रकृति के विषय में दार्शनिक 
सत्य का प्रयोग ज्ञान की वैधानिकता के अनुरूप संस्कृतियों के अनेक क्षेत्रों 
में विभाजन में हो सकता है। : 

दर्शन के इस अ-इतिहासीकरण एवं लोकोत्तरीकरण के विपरीत रोती 
का प्रतिनिधिमूलक विरोधी, ज्ञानमीमांसा विरोधी एवं आधारमूलक विरोधी 
परिप्रेक्ष्य में, दर्शन का वर्णन यह दिखलाता है कि किस प्रकार दर्शन की 
आंतरिक गत्यात्मकता दर्शन के लोकोत्तरीकरण का विखंडन एवं 
इतिहासीकरण का निरूपण करता है। 
२. उत्तर आधुनिकतावाद का प्रभाव 

१९७९ ई. में Jean Francois Lyotard की पुस्तक Post 
Modern Conditions के साथ ही उत्तर-आधुनिक स्थितियाँ या दशाओं 
के जन्म की घोषणा उसमें उल्लिखित अधिवृत्तांतो के भंग की सूचना के साथ 
हो जाती है। ऐसा माना जाता है कि उक्त पुस्तक. से उत्तर-आधुनिकतावाद 
पर गंभीर वाद-विवाद आरंभ हुआ। ee 

Lyotard के अनुसार अतिविकसित समाज में ज्ञान की दशाएँ उत्तर- 
आधुनिकता है। उत्तर-आधुनिक ज्ञान की दशा उन स्थितियों का प्रतिनिधित्व 
करती हैं जो उन्नीसवीं शताब्दी के अंत में आए परिवर्तनों के परिणाम RI 
ये विज्ञान, कला एवं साहित्य के नियमों एवं सिद्धांतों को चेतावनी देता है 
या सावधान करता है। इस प्रकार यह अधिवृत्तातों के प्रति अविश्वास है 
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और यह अविश्वास विज्ञान के प्रगति के परिणाम हैं। जिस प्रकार सत्यान्वेषण 
के उद्यम में विज्ञान अपनी वैधता अपने नियमों के अनुसार निरूपित करता 
है और अपनी स्थिति के अनुसार वैधानिकता का विमर्श या सामान्य सिद्धांतों 
का प्रतिपादन करता है पुनः उसके द्वारा अपने वृत्तांतो की वैधता का 
निर्धारण करता है। इस प्रकार विज्ञान का सदा वृत्तांतों के साथ विरोध रहा 
है। विज्ञान के मानदंडों पर वे सदा ही गल्प सिद्ध हुए Èl चेतना का Gz, 
अर्थ का भाष्य विज्ञान, बौद्धिक या क्रियाशील विषयों की विमुक्ति आदि 
महावृत्तांत विज्ञान के प्रादुर्भाव कालं से ही हमारे विचारतंत्र में प्रविष्ट हो 
गये हैं, सम्मिलित हो गये El Lyotard के अनुसार आधुनिक ज्ञान उत्तर- 
आधुनिकता. के विपरीत उन स्थितियों का प्रतिनिधित्व करता है जिसमें कोई | 
भौ विज्ञान एक अधि-विमर्श के संदर्भ में स्वयं को विधिसम्मत बनाता है 

या वैध ठहराता है। उत्तर-आधुनिकतावाद आधुनिकता के विपरीत बुद्धि के 
आग्रह या अपील द्वारा उपार्जित वैधानिकता का त्याग करता है क्योंकि 
चेतना के नियम एवं बौद्धिक मस्तिष्क के मध्य मतैक्य या सहमति नवोन्मेष 
काल में स्वीकार कर लिया गया था। 

३.१ उत्तर-आधुनिकतावाद के दार्शनिक पक्ष की पहचान उत्तर- 
संरचनावाद के विचारों के साथ सामंजस्य स्थापित कर के किया गया है। 
निरपेक्ष सत्य या मूल्यों की संभावनाओं का निषेध उत्तर-संरचनावाद का एक 
विभेदक लक्षण हैं। यह निषेध हमारे संपूर्ण अनुभवों का निर्मायक तत्त्व भाषा 
की भौतिकता के विचार पर आधारित है। सत्‌ संबंधी हमारे बोध भाषाई 
मध्यस्थता की भौतिकता को भाषा एवं प्रतीकात्मक आकारों के अर्थ प्रक्रिया 
के अनंत मोगा के साथ स्वीकार कर लिया है। शब्दों या अभिव्यंजकों के 
द्वार उत्सन्न अर्थ प्रभाव की बहुलता ने अर्थ निरूपण के 'कारक के रूप में 
Referent के महत्व को कम कर दिया है। अभिव्यंजकों के उन्मुक्त प्रवाह 
या Playfulness & रूप में भाषा की अवधारणा तथा सहचारी विचार 
की भाषा सत्‌ को यथार्थ रूप में प्रतिबिम्बित करने वाला दर्पण नहीं है 
वरन्‌ स्वय सत्‌ की संरचना करता है, पाश्चात्य तत्त्वमीमांसा के सपूर्ण आधार 
को हो अस्वीकार कर देता है। इस प्रकार संरचनावादी या आधुनिक दर्शन 
के वस्तुनिष्ठता या निश्चितता का विचार पाश्चात्य दर्शन के नवीनतम विचार 
होने पर भी उत्तर-आधुनिक आलोचकों की आधारवादी मान्यताओं की 
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आलोचना पाश्चात्य दर्शन के इतिहास पर समान रूप से हावी रहा। 
४. उत्तर-आधुनिक चितन की परिणति 

उत्तर-आधुनिक आलोचना के आलोक में दर्शन के परंपरागत विचार 
में मौलिक परिवर्तन आए जिससे कि उन विचारों को रूढिवादिता के वस्त्र 
में ही दफन करने की आवश्यकता महसूस हुई। उत्तर-आधुनिकता एवं उत्तर 
संरचनावादी सिद्धांतों के द्वारा ज्ञान के प्रति सार्वभौम एवं बौद्धिक दृष्टिकोण 
के आलोचना ने मानव चिंतन की दिशा को सोंदर्यबोध की ओर मोड दिया। 
यह सौन्दर्यबोधीकरण ही है जो वृत्तातों के रूप में चित्रित किया जाता है। 
यह वृत्तांतिक मोड दर्शन एवं मानव विज्ञान के प्रत्येक क्षेत्र में घटित होता 
है। Christopher Norris के अनुसार “प्रत्येक प्रकार का ज्ञान किसी न 
किसी वृत्तांतीय रूचि में भाग लेता है।'” इनके मत में रिचर्ड रोती एवं 
Hiden White महत्त्वपूर्ण विचारक हैं जिन्होंने सांस्कृतिक परिवर्तन के 
लक्षणों को पहचाना और दर्शन एवं इतिहास को परिमार्जित करने में उसके 
प्रभाव का आकलन किया। 
५. क्या उत्तर-आधुनिकतावाद दर्शन हे ? > 

५.१ इस प्रश्न के दो उत्तर हो सकते हैं। उत्तर-आधुनिकतावाद के 
प्रस्तावको एवं प्रशंसकों की यह मान्यता है कि उत्तर आधुनिकताकाद दर्शन 
है। इन लोगों ने इसे नये युग के दर्शन की संज्ञा दो है। इसके पक्ष में दिये 
गये तर्क निम्नलिखित है- 

५.१ क - उत्तर-आधुनिकतावाद का संबंध दर्शन से है। यह कि 
के दर्शनों, अनेक संस्कृतियों के दर्शनों की बात करता है! इसका ऋ 
उद्देश्य परंपरागत दर्शनों, विशेषकर नवोन्मेष काल के दर्शन एड YRS 
दर्शन की विसंगतियों को सामने लाकर उसका खंडन करना है। AT 
उत्तर-आधुनिकतावादियों ने इस कार्य का संपादन कुशलता से करने का 


- प्रयास किया है। जिस प्रकार भारतवर्ष में श्रमण दार्शनिको ने ब्राह्मण धर्म 


एवं दर्शन की खुलकर आलोचना की। अपने तीक्ष्ण तका से वेदो एवं 
उपनिषदों में आगत दार्शनिक विचारों को खंडित कर अपने दार्शनिक संप्रदाय 
की स्थापना की। ठीक उसी प्रकार पाश्चात्य परिवेश में उत्तर- 
आधुनिकतावादियो ने मुख्यतः बुद्धिवादी, अनुभववादी दार्शनिकों काण्ट, 

हीगेल, मार्क्स यहाँ तक कि सार्त्र आदि के मतों का खंडन कर दर्शन के 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


¥o परामर्श 


क्षेत्र में एक नये युग के चिंतन का सूत्रपात किया। | 
५.१ ख - इस क्रम में यह कहना भी समुचित प्रतीत होता है कि 
जिस प्रकार चार्वाक एवं बुद्ध ने वेदों और उपनिषदों को प्रामाणिक नहीं 
माना, दैन ग्रंथों की बातों को दैवी नहीं स्वीकार कर उन्हें अनर्गल, प्रलाप 
कह कर शब्दप्रमाण का खंडन किया और इन ग्रंथों की मौलिकता को 
चुनौती दी है, ठीक उसी प्रकार पाश्चात्य उत्तर-आधुनिकतावादी जॉक देरिदा 
ने दर्शन एवं दार्शनिक कृतियाँ जिसे वे अधिवृत्तांत की संज्ञा देते हैं, की 
मौलिकता पर ही प्रश्नचिद्ठ खडा कर दिया है। उनकी अविरचना का सिद्धांत 
किसी भी अधिवृत्तांत को मौलिक और प्रामाणिक नहीं स्वीकार कर उसकी | 
अर्थवत्ता ही समाप्त कर देता है। ऐसा करने में वे जिन युक्तियां का सहारा | 
लेते हैं उन्हें दार्शनिक युक्ति कह सकते हैं। | 
५.१ ग - उत्तर-आधुनिकतावाद चाहे जो कुछ भी हो शुद्ध रूप से 
पाश्चात्य परंपरा का एक संप्रवाह है। यह पाश्चात्य दर्शन के उन विषयों एवं 
प्रकरणों के क्रियाशील बिन्दुओ को हमारे सामने लाता है जो कभी न कभी 
उस संपूर्ण परंपरा में निहित रहे हैं। यथा-संदेहवाद, अनेकतावाद तथा 
रूढिवादिता, हठधर्मिता, अंधविश्वास इत्यादि का निषेध, सत्‌ एवं सत्य जैसे | 
अमूर्त प्रत्यय एवं इनके अमूर्तिकरण के प्रति संशय-दूसरे परंपराओं एवं | 
संस्कृतियों के प्रति सम्मान इत्यादि ये समस्त बातें इसे दर्शन की श्रेणी में | 
रखने को बाध्य कर सकती हैं। | 
५.१ घ - उत्तर-आधुनिकतावादी इतिहास की आलोचना एवं | 
इतिहास की परंपरा के मध्य का संवाद उत्तर-आधुनिकतावाद को एक | 
प्रामाणिक दार्शनिक स्थिति प्रदान करता है। फूको द्वारा असातत्य की दृष्टि | 
से इतिहास को देखने का प्रयास एवं इस क्रम में ज्ञान एवं शक्ति की | 
अवधारणा का उत्तर-आधुनिक सृजन उसके दार्शनिक अन्तर्दृष्टि का परिचायक | 
है साथ ही हाशिए पर की विधाएँ, यथा- मानसिक आरोग्यशाला, यौनाचार | 
की सीमा, जेल इत्यादि तथा दर्शन तथा इतिहास की दृष्टि से उपेक्षित पक्षों | 
का स्वतंत्र इतिहास लेखन की उसके की माँग उसके मत को मौलिकता एवं | 
दार्शनिकता प्रदान करते प्रतीत होते हैं। | 
५.१ - - जिस प्रकार भारतीय परंपरा में बुद्ध ने अपने पूर्ववर्ती | 
दार्शनिक मतों, यथा- आत्मवाद, नित्यतावाद, अनित्यतावाद, सुखवाद आदि | 
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की आलोचना कर उसके स्थान पर अनात्मवाद, क्षणिकवाद, दुःखवाद एवं 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद की स्थापना की ठीक उसी प्रकार जॉक देरिदा ने 
विखंडनवाद रूपी अस्त्र से परंपरागत दर्शन की समस्त विश्वसनीयता पर 
प्रश्नचिह्ण अंकित कर दिया तथा अपने अविरचना के सिद्धांत की स्थापना 
की। इसी प्रकार उत्तर-आधुनिकतावादियों ने बुद्धि एवं बौद्धिक युक्तियों पर 
आधारित समस्त दार्शनिक वाद-विवाद को निरस्त कर दर्शन के एक नये 
आयाम का उद्घाटन किया है। 

६. उत्तर-आधुनिकतावाद दर्शन नहीं है 

उत्तर-आधुनिकतावाद के समर्थकों के मत में उपरोक्त युक्तियों के 
आधार पर उत्तर आधुनिकतावाद को दर्शन की श्रेणी में रखा जा सकता 
है। लेकिन इसके विपरीत दूसरे प्रकार के विचारकों के मत में उत्तर- 
आधुनिकतावाद दर्शन है ही नहीं। यह अधिक से अधिक विषय को कहने 
का एक ढंग है। अपने इस मत के समर्थन में वे निम्नलिखित तर्क दे सकते 

६.१ यह सत्य है कि उत्तर-आधुनिकतावाद का संबंध दर्शत से है। 
यह नवोन्मेष काल के दर्शन विशेषकर आधुनिक पाश्चात्य दर्शन के प्रतिक्रिया 
के रूप में उभरा, उसकी विसंगतियों को प्रदर्शित करने का प्रयास। लेकिन 
दर्शन से संबंधित होना अपने आप में दर्शन नहीं है और न ही दार्शनिक 
परंपरा की समस्त आलोचनाएँ दार्शनिक कही जा सकती हैं। वे चितन या 
आलोचनाएँ जो अपने पूर्ववर्ती दर्शन को एक समर्थ विकल्प प्रदान कर सके 
वही दर्शन की परिधि में प्रवेश पा सकता है। 

६.२ आधुनिक पाश्चात्य दर्शन की आलोचना के क्रम में उत्तर- 
आधुनिकतावादी बुद्धि एवं युक्ति पर आधारित उन समस्त dat को निरस्त 
करता है जिसके आधार पर परंपरा एवं दर्शन की इमारत खडी है। बुद्धि 
के सत्य को देखने एवं पकडने में असमर्थ मानकर ये समस्त दार्शनिक परंपरा 
का खंडन कर ये स्वयं को दर्शन की परिधि से दूर ले जाते हैं। दर्शन 
विश्व को संपूर्णता में समझने का एक प्रयास है।” दर्शन की इस परिभाषा 
पर ये दोहरी चोट करते हैं। प्रथमतः इत लोगों के मत में कोई समग्र दृष्टि 
नहीं है और द्वितीयतः बुद्धि सत्य को पकड पाने में असमर्थ हैं। और इस 
प्रकार ये स्वयं ही अपने मत को अदार्शनिक बना डालते हैं। रिचर्ड रोती 
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ने ठीक ही कहा है कि उत्तर-आधुनिक सिद्धांतिकी एक विडंबनात्मक 
सिद्धांतिकी है जो अमर शाश्वत सत्यों और अनिवार्यताओं के खोज के विरुद्ध 
चलती है, और किसी एकमात्र व्याख्या या निष्कर्ष की योजना को चुनौती 
देती है। 

६.२ क - ऐसी बात नहीं कि उत्तर-आधुनिक योजना में तर्क या 
युक्ति का स्थान नहीं है। लेकिन इनके तर्क का उद्देश्य खंडनात्मक होता है 
निष्कर्ष प्रदायक नहीं और इस प्रकार यह दर्शन के पथ से भटक गया है। 
उत्तर आधुनिकतावादी सामान्यतः तर्क के लिए तर्क करते हैं Robert 
Solomen एवं Kathleen M. Higgins के मत में “उत्तर आधुनिक 
विमर्श कोष्ठ, रेखिका, अल्पविराम आदि विच्छेदक विराम fret के व्यामोह 
में फँस गया है। मुख्य बात तो यह है कि इनकी युक्तियों में अंतिम निष्कर्ष 
का अभाव रहता Sl लेकिन संगत उत्तर-आधुनिकतावादी फिर भी तर्क- 
वितर्क करते रह सकते हैं।'” यह ही नहीं ये अपने कथनों को गंभीरता से 
नहीं लेने पर वे व्यक्तिगत आक्षेपों, हाशिये की समीक्षा एवं राजनैतिक we 
आलोचना पर उत्तर आते हैं। यह दर्शन का लक्षण नहीं है। 

६.३ यह सत्य है कि उत्तर-आधुनिकतावाद पाश्चात्य दार्शनिक 
संप्रवाह के क्रियाशील बिन्दुओ को सामने लाता है। यथा - संदेहवाद, 
प्राचीन दार्शनिक परंपरा का एक सशक्त उपकरण है जिसका प्रयोग दर्शन 
के इतिहास के मतों के खंडन एवं मंडन दोनों कार्यों के लिए हुआ है। 
देकार्तीय संदेह यदि आत्मा को प्रमाणित करता है तो ह्यूम का संदेह 
बुद्धिवादी तत्त्वों एवं अवधारणाओं के खंडन के साथ अपने अनुभववादी दर्शन 
का मंडन भी करता है। लेकिन उत्तर-आधुनिक संदेह मात्र संदेह के लिए 
किया गया संदेह है। इसके पोछे उसकी कोई संरचनात्मक योजना नहीं है 
और न ही कोई सार्थक तर्क। काण्ट का दर्शन तत्कालीन दार्शनिकों एवं 
समाज को रूढिवादी नींद से जगाता है तो उत्तर-आधुनिक परंपरा का 
विरोध सदियों से चली आ रही नैतिक, सामाजिक एवं दार्शनिक ढाँचे को 
मात्र ध्वस्त करने का ही कार्य करता है। फलस्वरूप इन समस्त क्षेत्रों में 
संक्रांति की स्थिति पैदा हो जाती है। इससे कोई वैकल्पिक ढाँचा नहीं 
बनता। जो चितन मनुष्य के जीने के सहारे को ही नष्ट कर दे, मात्र यह 
कहकर या मात्र इस कारण कि यह पुराना है और कोई वैकल्पिक सहारा 
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प्रदान नहीं करता उसे दर्शन की श्रेणी में रखा ही नहीं जाना चाहिए। 

६.४ यह सत्य है कि मिशेल gat इतिहास के संदर्भ में हिंगेल एवं 
मार्क्स के एकता की अवधारणा को विखंडित करते हैं और इतिहास को 
अनेक वर्गो में विभक्त होने की संभावना को देखते हैं। इतिहास के क्षेत्र 
में विभेदीकरण की कारवाई फूको की देन है जो ज्ञान में विमर्शो की 
अनेकता को अनुमति प्रदान करता है। इसी अवधारणा के साथ इतिहास 
परंपरागत विवेचना पर प्रहार करता है। पर मात्र इस कारण हम मिशेल 
फूको को असातत्य का दार्शनिक नहीं कह सकते। Hal के इस असातत्य 
के तथाकथित दर्शन में क्रमभंग या असातत्य की धारणा इतना मौलिक नहीं 
कि इसे दर्शन की कोटि में रखा जाय। Archaeolgy of Knowledge 
में उन्होंने स्वयं स्वीकारा है कि “यह असातत्य या भंग Archaeolgy of 
Knowledge पहले से कार्यरत नियमों के आधार पर ही संभव है। इस 
प्रकार यहाँ असातत्य का तात्पर्य पूर्ण परिवर्तन नहीं वरन्‌ पुनर्वितरण, 
पुनःपरिभाषीकरण एवं पुनर्निरूपण है। 

६.५ उत्तर-आधुनिकतावादी निषेध को मूलमंत्र स्वीकार करते हैं। 
निषेध के इस उपकरण से वे परंपरागत दर्शन, इतिहास, राजनीति, साहित्य 
एवं संस्कृति को नकारते हैं तथा स्यात्‌ विकारशूत्य जीवन की ओर उत्प्रेरित 
करते हैं। इस क्रम में स्पष्ट करना अपेक्षित प्रतीत होता है कि निषेध उनका 
नवसृजित अस्त्र नहीं है, अपितु प्राचीनतम (यथा - बौद्ध आदि) सुचित 
दार्शनिक पद्धतियो में इस अस्र का प्रयोग हजारों वर्ष पूर्व ही हो चुका है। 
किन्तु दोनों में अंतर दिखलाया जा चुका है। प्राचीन पद्धति जीवन को 
सकारात्मक दृष्टि प्रदान करती है, उसे गतिशील बनाती है। इसके विपरीत 
उत्तर-आधुनिकतावाद में जीवनदर्शन का संपूर्ण अभाव दृष्टिगत होता RI 
दर्शन अंधकार से प्रकाश की ओर ले जाता है। “तमसो मा ज्योर्तिगमय।'' 
उत्तर-आधुनिकतावाद. तो प्रकाश को ही अंधकार में विलीन करने का 
श्रमसाध्य प्रयास कर रहा है। ऐसी अवस्था में इसे दर्शन मानना ही नहीं 
चाहिए। अगर इसे दर्शन मान भी लिया जाय तो यह अंधकारोन्मुखी दर्शन 
होगा जो कि दर्शन की मूल अवधारणा के सर्वथा विपरीत होगा। 

६.६ उत्तर-आधुनिकतावाद अपनी संपूर्णता में अविश्वासपरक चिंतन 
है। इसका स्थापित दार्शनिक मान्यता में विश्वास नहीं है, तो इतिहास के 
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क्रमिक विकास में भी विश्वास नहीं है, साहित्य की सर्जनात्मक प्रवृत्ति में 
भी विश्वास नहीं है, संस्कृति की चेतनामुखी गति में विश्वास नहीं हैतो 
शब्दो के फैलते हुए दायरे में विश्वास नहीं है, भाव और अर्थ की निष्पत्ति 
में विश्वास नहीं है, और तो और मौलिकता की धारणा में भी विश्वास नहीं 
है। ऐसी अवस्था में एक मौलिक प्रश्न उठता है कि उत्तर-आधुनिकतावादियों 
को “विश्वास नहीं'' या “अविश्वास” की अवधारणा पर विश्वास क्यों और 
कैसे होता है ? मैं समझता हूँ कि इस प्रश्न का कोई सार्थक उत्तर उनके 
पास नहीं है। विडंबना तो यह कि इस विश्वास नहीं की अवधारणा को 
वे तर्क और बुद्धि के सहारे विश्वसनीयता प्रदान करना चाहते हैं, जबकि 
उनका तर्क और बुद्धि में भी कोई विश्वास नहीं है। जो पद्धति अपने ही 
तर्क और बुद्धि से अपनी ही अविश्वसनीयता प्रमाणित करने का प्रयास करती 
हो उसके संबंध में यह सोचना भी कि यह एक दार्शनिक पद्धति हो सकती 
है, हास्यास्पद प्रतीत होता है। 

६.७ हाशिये पर की विधाओं का इतिहास-लेखन एवं उन पर ध्यान 
केंद्रित करना उत्तर-आधुनिकतावादियों का एक नूतन एवं मौलिक कार्य एवं 
उनके विलक्षण एवं प्रगतिशील सूझ का परिचायक माना जाता है। उनका 
यह कार्य उन्हें दर्शन के क्षेत्र में एक राजनैतिक महत्त्व प्रदान करता है। 
जहाँ प्राचीन, मध्ययुगीन, नवोन्मेषकालीन, आधुनिक एवं अनेक समकालीन 
दर्शन पारमार्थिक लोकोत्तरीय चिंतन, अमूर्तीकरण, भाषा विश्लेषण आदि में 
व्यस्त हैं वहीं उत्तर-आधुनिकतावादी उपेक्षित एवं हाशिए पर के लोगों एवं 
विधाओं की बात कर दर्शन जगत्‌ में अपना राजनैतिक कद ऊँचा करने में 
लगे हैं। इसका मुख्य कारण यह है कि परंपरा के बहिष्करण एवं उपेक्षितों 
के नमन के क्रम में उत्तर-आधुनिकतावादियों ने अपने उन प्रशंसकों और 
अनुयायियो को आकर्षित किया है जो अल्पज्ञ हैं और अपनी या अन्य 
परंपराओं के विषय में जानने की आवश्यकता नहीं समझते। यह दूसरी बात 
है कि उत्तर-आधुनिकतावाद के अधिकांश प्रस्तावक उस परंपरा विशेष के 
अधिकारिक विद्वान हैं। 

६-७ क - हाशिये की जीवन-विवेचना पर आत्यंतिक बल प्रदान 
कर उत्तर-आधुनिकतावादी अपने को सबल दिखाने की चेष्टा करते हुँ जबकि 
सत्य यह है हाशिए पर के जीवन को ध्यानांकित aX ही समस्त दार्शनिक 
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a | सिद्धांत निरूपित हुए हैं। एक परमशक्ति में विश्वास और उनका व्यक्तिपरक 
| शक्ति के साथ सामंजन, दुःखों से आत्यंतिक निवृत्ति, सच्चिदानन्द की स्थिति 
E की प्राप्ति क्या हाशिये पर पलते जीवन के साथ जुडे नहीं हैं ? “सर्वे भवतु 
लट: सुखिनः'' से क्‍या हाशिये के लोग बहिष्कृत हैं ? उत्तर-आधुनिक साहित्य 
शः एवं चितन में हाशिये के जीवन दायरे के अंतर्गत जिस स्त्री-स्वातंत्र्य, यौन 
: व्यवहार आदि की चर्चा उकेरी जाती है वह परंपरा में अधिक शालीनता 
| से चित्रित है। उत्तर-आधुनिकतावादियों को अपने स्त्रीपरक एवं यौन संबंधी 
| चर्चा के साथ वैदिक क्रचाओं एवं मंत्रों, उपनिषदों और पुराणों के साथ 
ः कामसूत्र का पारायण भी कर लेना चाहिए। या फिर उन्हें Women of 
= Rome भी देख लेना चाहिए जहाँ हाशिये पर घटित घटनाओं के बहुत 
च सारे उल्लेख मिलेंगे जिन्हें शाश्वत जीवनदर्शन में पिरोए जाने का उपक्रम है। 

| वस्तुतः हाशिये की चर्चा करते .हुए उत्तर-आधुनिकतावादी स्वयं ही हाशिये 

की वस्तु बन जाता है। तथा मानव अर्जित समस्त उपलब्धियों को अमौलिक 


i | बताते हुए स्वयं भी मौलिकता से दूर भागते दिखाई देते हैं। 
मै | ६.८ प्रत्येक युग के साहित्य, दर्शन, इतिहास, राजनीति ने अपने 
T काल में व्याप्त विकृतियाँ, विकार, मानव अनुभूत संत्रास, घुटन, पीडा 


दरकाव, शोषण, दोहन, उपेक्षा और रूदन को अपनी भाषा में व्यक्त करने 
। का सार्थक प्रयत्न किया है। इस प्रयत्न को मात्र क्षणिक अहसास मानकर 
। अस्वीकार कर देना और क्षणो से बनते हुए सेतु को नष्ट करते जाना न 
| तो साहित्य है न इतिहास और न अर्थनीति, दर्शन तो वह कदापि नहीं है। 
| ६.९ उत्तर-आधुनिकतावाद या तो समस्त मानवीय उपलब्धियों को 
अस्वीकार कर जंगल युग में पुनः लौटने का निमंत्रण है या जैसा उत्तर 
आधुनिकतावादी स्वयं स्वीकार करते हैं कि लिखा इसलिए जाता है कि 
उसे फेंक दिया जाय।'” सब कुछ फेंका चला जाय ही इसका मानसिक 
व्यायाम S| सब कुछ फेंकते चले जाने का उन्हें तात्कालिक लाभ यह अवश्य 
प्राप्त होगा कि वे अपने नये युग के आदम या मनु कहलाने के हकदार 
तो हो ही जायेंगे। 
६.१० इन्हीं कारणों से उत्तर-आधुनिकतावाद दर्शन के सुदीर्घ 
f इतिहास में अद्वितीय अस्पष्टता एवं महत्त्वाकांक्षा को आमंत्रण दिया है। यह 
दर्शन के क्षेत्र मै राजनैतिक महत्त्व हेतु परंपरागत प्रामाणिकता के प्रति कुछ 
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निश्चित संदेह एवं उससे कुछ दूरी बनाए रखने में विश्वास करते हैं। ये 
पाश्चात्य परंपरा के सामान्य, धुंधले, आडंबरयुक्त दार्शनिक शैली को 
अस्वीकार कर अपने असामान्य, आडबरयुक्त धुंधले शैली को अधिक महत्त्व 
देते है। यद्यपि ये स्वयं को कलात्मक रूप में शास्त्रीय बनाए रखने का प्रयास 
करते हैं परंतु इनमें विनोदपूर्णता का भाव एवं गंभीरता का अभाव पाया 
जाता है। ये परंपरा एवं रूढियों की आलोचना करते समय स्वयं भी 
रूढिवादी बन जाते हैं। अपनी शैली पर बल देने के क्रम में यह स्वयं रूढ 
शैली का अनुयायी एवं अकल्पनीय नीरस बिंदु बन गया है। ऐसा प्रतीत 
होता है कि यह वस्तुतः दर्शन का असिद्ध तर्क है तथा दर्शन के निकृष्टतम 
भूलों का आवर्द्धन एवं स्तुति बनने की इच्छा रखता है। 
७. उपसंहार 

उपरोक्त विवेचनाधार पर यह कहा जा सकता है कि उत्तर- 
आधुनिकतावाद दर्शन है ही नहीं। अधिक से अधिक यह विषय को कहने 
का एक ढंग है। तथ्यों को प्रतिपादित करने का एक रूप है, एक 
Holding Pattern है। यह विश्व दर्शन एवं अनेक संस्कृतियो के दर्शन के 
विषय में बात अवश्य करता है लेकिन इस प्रकार की बातें स्वयं में दर्शन 


नहीं होतीं। र | 
उपाचार्य एवं अध्यक्ष, अविनाश कुमार श्रीवास्तव 
दर्शनशास्त्र विभाग, 

नालन्दा कॉलेज, बिहारशरीफ, 

नालन्दा - ८०३१०१ 

बिहार 
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नैतिकता क्यों ? 


नीतिशास्त्र का मुख्य प्रश्न है - हम नैतिक क्यों हों ? क्या नैतिकता 
के बिना काम नहों चल सकता ? परंपरा, कानून और व्यावहारिक 
समझदारी के अलावा नैतिकता की क्या आवश्यकता है ? 

हमें नैतिक इसलिये होना चाहिये कि हम अपने जीवन को, जिसमें 


सामाजिकता का बहुत बडा भाग है, अर्थपूर्ण बनाना चाहते हैं। हम दूसरों 


के साथ सुख, शान्ति का जीवन बसर करना चाहते हैं। हम दूसरों की 


` परिपूर्णता के बगैर आधे-अधूरे हैं। हम अतिरिक्त स्वार्थ के वशीभूत हो कर 


खुद के हक में इतनी समृद्धि ला सकते हैं कि अन्य लोग गरीब असहाय 
बन सकते हैं। अगर हम नैतिक न हों, नहीं बनना या नहीं रहना चाहें 
तो हम हॉब्स द्वारा वर्णित “प्राकृतिक अवस्था” में पहुँच जाएँगे जिसमें समाज 
तहस नहस हो जायेगा। नैतिक जीवन मूल्यों के आधार पर अपने विवेक 
द्वारा जाँचा परखा जीवन होता है जिसे जीने का मजा बिना जाँचे-परखे 
साधारण जीवन-यापन से कहीं अधिक होता है। अतः नैतिक जीवन बाहरी 
सामाजिकता के दृष्टिकोण तथा आंतरिक निजी जीवन के दृष्टिकोण-दोनों ओर 
से आवश्यक और महत्त्वपूर्ण है। 

जिसने भी नैतिकता का दामन थामा है उसे अपने क्षुद्र निजी स्वार्था 
का कुछ अंश तक परित्याग करना पडा है। अगर गैर नैतिक दृष्टिकोण से 


. स्वार्थो के परित्याग की परिस्थिति पर विचार किया जाए तो ऐसा करने 


वाला व्यक्ति उतनी अच्छी जिंदगी नहीं जी रहा जितनी वह स्वार्था के 
परित्याग से पहले जी रहा था। परन्तु नैतिक दृष्टिकोण से यह सही नहीं 
है, इसके विपरीत अब वृह अधिक गुणवत्ता वाला जीवन जी रहा है। क्योंकि 
जीवन वस्तुओं और सम्पत्ति के प्रसार में ही समाप्त नहीं होता उसकी 
गहराई भो उसका आवश्यक आयाम है। ऊपर का जवाब हमारे वैयक्तिक 
तौर पर नैतिक होने के बारे में था। 

अब प्रश्न यह उठता है कि कोई भी व्यापारिक संस्थान नैतिक क्यों 
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हो ? कोई भो प्रबंधक अपने व्यवहार अथवा आचरण में नैतिक क्यों | 
हो ? क्या इसलिये कि नैतिक सिद्धान्तो का पालन करते रहने से | ` 
व्यापारिक संस्थान को बाजार का ज्यादा हिस्सा या लाभप्रदता में बढोतरी 
मिल जाती है ? क्या यह आवश्यक अथवा वांछनीय है कि नैतिकता को | 
बाजार से मिलनेवाले फायदों के रूप में भुना लिया जाए ? कोई शुभ . । 
बात या अच्छी भावना क्या अपना ईनाम खुद नहीं है ? 
पारंपरिक दृष्टि के अनुसार व्यापार की नैतिकता बाजार में व्यापार 

` के सफल-असफल, प्रभावी-अप्रभावी व्यवहार से जुडी है। सफल व्यवहार 
नैतिक है। सफलता पाने के लिये व्यापार को अपनी लागत में कमी और 
कुशलता में वृद्धि लाना पडता है ताकि लाभ कमाया जा सके और बाजार | 
पर छाया जा सके, जिसका अर्थ है खरीदार उपभोक्ता को सहन होनेवाली | 
कीमत पर वस्तु प्राप्त हो रही है - यही व्यापार की नैतिकता है।. ओलिवर 
शेल्डन, प्रबंध-शा्रज्ञने अपनी पुस्तक “फिलोसॉफी ऑफ मेनेजमेंट' में इस 
मत का प्रतिपादन करते हुए प्रबंधकों के लिये विज्ञान सम्मत पंथ - आचार 
संहिता - का प्रस्ताव रखा जिसमें कार्यकुशलता बढाने पर अत्यधिक: बल 
दिया गया है। कम लागत और अधिक कार्यकुशलता ये दो-व्यापार के . | 
सम्पूर्ण मूल्य हैं। इनके अतिरिक्त किसी नैतिकता के प्रति जागरूकता या | 
सामाजिक दायित्व व्यापार के बाहर की बातें हैं।! मिल्टन फ्रीडमेन के 
अनुसार भी व्यापार का सबसे बडा उत्तरदायित्व अपने अंशधारकों हेतु 


| 

| 

अधिकतम लाभ कमाना है, अलग नैतिकता अथवा सामाजिक दायित्व | 
बकवास है।१ | 


नया दृष्टिकोन : 

जरूरी नहीं है कि अच्छा व्यापार अपने आप में नैतिक हो। नैतिकता 
का आयाम सोचा-समझा, मार्गदर्शक आयाम है जो व्यापार के आर्थिक मूल्य 
में नये आदर्शमूलक मूल्य का सृजन करता है। नैतिक सिद्धान्तो से भरपूर 
व्यापार भी अनिवार्यतः सफल व्यापार नहीं हो सकता। व्यापार की सफलता | 
के लिये उसके तकनीकी अंदरूनी पहलू नैतिक पहलुओं की अपेक्षा अधिक 
महत्त्वपूर्ण होते हैं। तो क्या नैतिकता को टाला जा सकता है ? इसका उत्तर | 
व्यापारिक संस्थान के अस्तित्व और उद्देश्य के बारे में सही सोच विचार से | 
प्राप्त हो सकता है। व्यापारिक संस्थान लाभ कमाने की मशीन से कुछ 
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अधिक है। यह समाज का विकसित होता हुआ वह अंग है जिसमें उसके 
कर्मचारी अपने जीवन का अधिकांश भाग गुजारते हैं। यहाँ का प्रबंधक खुद 
अपने आपको लाभ की मशीन का मेकेनिक न मानकर यहाँ काम करने 
वाले कर्मचारियों के जीवनव्यापार का प्रबंधक क्यों न माने ? यही दृष्टिकोण 
व्यापारिक संस्थान को नैतिकता से जोडता है ? कर्मचारियों के जीवन- 
व्यापार के प्रबंधन से तात्पर्य है, कार्यस्थल पर उनके समुचित विकास का 
संस्थान के हित में नियोजन। इसी तरह ग्राहकों के हितों के बारे में सोचते 
समय दीर्घकालिक दृष्टिकोण से सोचना उन्हे अपने अस्तित्व का उद्देश मानते 
हुए लाभ को उसमें सहायक समझना एक नया उपयुक्त दृष्टिकोण हो सकता 
है। 

व्यापार के कई रूप हैं, एक अर्थ में यह आर्थिक है, दूसरे अर्थ में 
सामाजिक, तीसरे अर्थ में यह मानवीय भी है। वस्तुतः यह तीनों का मेल 
है और इसी अर्थ में व्यापार का प्रबंधन मूल्यों का प्रबंधन है। यही इसका 
नैतिक आयाम है। अब स्पष्ट उभरने लगता है इन प्रश्नों का उत्तर, प्रबन्धक 
क्यों प्रदूषण के प्रति दायित्व का बोध करे ? कर्मचारियों को वेतन दे चुकने 
के बाद उनके कार्यस्थल पर अन्यान्य सुविधाओं में स्वार्थी आवश्यकता से, 
अधिक खर्च क्यों करे ? किसी कार्यरत कर्मचारी की मृत्यु के बाद सहानुभूति 
के आधार पर उसके परिवार के किंसी अन्य सदस्य को आजीविका क्यों 
दे ? घूस देने से परहेज क्यों करे जब कि ऐसा करने से संस्थान को अधिक 
लाभ प्राप्त हो सकता है। चेन्नई की “एलेक्रिटी' कं. यहाँ स्मरणीय RI 

केवल लाभ ही यदि व्यापार की इतिश्री, आदि और अंत, होतो 
प्रबंधक का कार्य बडा नीरस और चुनौती-विहीन होगा। प्रबंधक वर्ग की 
प्रतिभा, क्षमता और शक्ति का उपयोग केवल उत्कृष्ट उत्माद के बनाने मे 
अथवा उसके विपणन तक ही सीमित नहीं रहना चाहिए परन्तु संस्थान को 
कर्मचारियों हेतु उत्कृष्ट कार्यसक्षम बनाने में भी होना चाहिए। उत्पाद में 
गुणवत्ता यथेष्ट है तो विज्ञापन प्र अनापशनाप खर्च करने की आवश्यकता 
नहीं रहती। अगर कर्मचारियों को अच्छा व्यवहार और कार्य हेतु 
सुविधाजनक वातावरण मिलता है तो संस्थात में अच्छे और दक्ष कर्मचारी 
हमेशा आना चाहेंगे और समर्पित होकर काम करना चाहेंगे। अगर पह 
संस्थान बैंक अथवा निवेश कंपनी है तो ग्राहक और निवेशक इसकी 
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कार्यकुशलता की ख्याति सुनकर इससे अपनी बचत अथवा निवेश रखकर | 
संतोष की साँस लेंगे। | 

ऊपर की चर्चा का निष्कर्ष यह है कि न केवल व्यापार के फलने 
के लिये नैतिकता आवश्यक है बल्कि यह व्यापार का चरम लक्ष्य है। 
बैंकिंग और नैतिकता : 
वैसे तो व्यापार में का चरम लक्ष्य नैतिकता है, किन्तु बैंकिंग और 
नैतिकता कुछ विशेष रूप से एक दूसरे में गुंथे हुए हैं। 
एक ओर अरस्तू तो दूसरी ओर कौटिल्य, ये दोनों परंपराएँ वित्तीय 
क्षेत्र में नैतिकता पर जोर देती हैं। अठारहवीं सदी में एडम स्मिथ; बीसवीं | 
सदी में केन्ज तथा हाल ही में अमर्त्य सेन इत्यादि अर्थशास्त्रियो ने अर्थशास्त्र | 
और नौतिशास्त्र को बहुत नजदीक लाकर खडा कर दिया है। केन्ज के | 
अनुसार मानव का वैयक्तिक स्वार्थ से प्रेरित कामकाज या व्यापार राज्य | 
अथवा सरकार के समसामयिक हस्तक्षेप से निबद्ध रहकर आदर्श समाज की 
स्थापना और निर्माण कर सकता है। राज्य के हस्तक्षेप का अर्थ है- 
अर्थव्यवस्था में मुद्रा और आर्थिक जीवन के अन्य पहलुओं को ठीक तरह 
से चलाने के लिये एक नियामक ढाँचा कुशलता से कार्य करता रहे। समाज 
के चरम कल्याण के लिये यह हस्तक्षेप आवश्यक है और यह हस्तक्षेप 
नियामक या केन्द्रीय बैंक मुद्रा प्रसार पर नियंत्रण तथा अन्य उपायों से 
करता रहता है। जिस तरह देश की आर्थिक नीति के सरोकार नैतिक होते | 
है, केन्द्रीय बैंक के कार्यकलापों का परम उद्देश्य भौ नैतिक है। देश की | 
आर्थिक नीति के चार मुख्य उद्देश्यों, मूत्यस्थिरता, संतोषप्रद भुगतान संतुलन, | 
उचित विकास दर और उच्चस्तरीय नियोजन में प्राथमिकता का चयन और | 
उनकी प्राप्ति के लिये सही वित्तीय नीति का उपयोग राज्य का समाज के | 
प्रति नैतिक सरोकार हैं। इसी तरह केन्द्रीय बैंक और उसके द्वारा निर्देशित । 
` व्यावसायिक बैंक देश के आर्थिक विकास में बुनियादी भूमिका अदा करते | 
जो देश की जनता का कल्याण से जुडी होने की वजह से नैतिक भूमिका | 
| | 
हमारे देश की बनिस्बत पाश्चात्य देशों में बढते हुए प्रतिभूतिकरण 

(Securitisation) के कारण मुद्राप्रसार को नया आयाम मिला है। केवल: 

व्यावसायिक बैंक ही नहीं, निवेश बैंक तथा अन्य गैरबैंकिंग वित्तीय dead 
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भी प्रतिभूतिकरण के माध्यम से मुद्रा प्रसार कर रही हैं और अपने तुलन 
पत्रों में न दशति हुए भी अनेक देयताओं की वचनबद्धताएँ समेटे हुए हैं। 
हमारे देश में भी इस तरह के व्यापार तथा स्वैप, फ्यूचर्स तथा डेरिवेटिव 
के व्यापार में वृद्धि होने पर नियामक बैंक के नियमन के कार्य में नयौ 
चुनौती प्रस्तुत होने वाली है। नियामक बैंक द्वारा व्यावसायिक बैंकों एवं 
अन्य वित्तीय संस्थाओं का पर्यवेक्षण प्रत्यक्ष रूप से इन संस्थाओंके भले के 
लिये है। परंतु परोक्ष रूप से यह पूरे समाज के लिये नैतिक महत्त्व का 
कार्य है। मान लीजिये कि नियमन में ढिलाई के कारण किसी बैंक सें गलती 
हो जाती है जिसके फलस्वरूप कई करोड रुपयों की राशि को बड्टेखाते 
में डालना पड जाता है तो इस असाधारण नुकसान की मार साधारण 
नागरिक पर पडती है जिसे पहले की अपेक्षा अधिक कर वहन करना 
पडेगा। 
आज वित्तीयक्षेत्र के सार्वभौमीकरण के दौर में केन्द्रीय बैंकों को 
अन्तर्राष्ट्रीय स्तर पर बैंकिंग जगत्‌ के शीर्षस्थ पर्यवेक्षक प्राधिकरण की 
आवश्यकता महसूस होने लगी है। यह तो जानते ही हैं कि बैंकिंग पर्यवेक्षण 
पर aaa समिति के सुझावों से बैंकिंग क्षेत्र में, अन्तर्राष्ट्रीय स्तर पर 
सर्वमान्य मानकीकरण के डण्डे की मदद से मजबूती की ओर oe का 
निश्चय जागा है। जी-७' के नाम से विख्यात औद्योगिक देशों के बीच 
सूचना के आदानप्रदान और इन देशों की पर्यवेक्षक क्षमता पर निगरानी हेतु 
बेसले समितिने कुछ उपाय प्रस्तावित किये हैं जो नैतिकता-पोषक हैं | 
पर्यवेक्षण द्वारा अन्तर्राष्ट्रीय बैंकिंग जगत्‌ को सबल बनाने के लिए कुछ पूव 
यूरोपीय देशों (जहाँ कुछ संदिग्ध बैंकिंग व्यापार का. होते रहना अनुमानित 
है) तथा पार तटीय (off shore) वित्तीय केन्द्रों के व्यापार के पर्यवेक्षण 
पर जोर दिया जा रहा है। 
उच्च वित्तीयक्षेत्र मै नैतिकता की कमी कहर 'बरपा सकती है। इस 

क्षेत्र में मुख्य फायदा वास्तविक उत्पादकता के कारण न होकर अटकलबाजी 
या सट्टेबाजी पर आधारित निर्णयो से मिलता है। इस क्षेत्र के व्यापार में 
अधिक लाभ कमाना मुख्य उद्देश रहता है न कि साधारण व्यापार की तरह 
स्थायी और विश्वसनीय संबंध बनाना। खतरेवाली बात यह भी है कि ये 
RR लेन-देन आम लोगों की नजरों की ओट में होते हैं। इतमें जोखिम 
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उठाने का लाभ तो एक खास संस्थान या वर्ग को मिलता है, लेकिन | 
नुकसान की स्थिति खामियाजा पूरे देश को भोगना पड सकता है। हर्षद | 
मेहता कांड में कुछ लोगों के अनुचित कर्म का नुकसान पूरी बैंकिंग | 
व्यवस्था को अलग अलग तरह से भोगना पडा है। | 
निवेश बैंकिंग में करोडौं रुपयों के वारे amt होते रहते हैं। इसी | 
कारण यहाँ के कार्यकर्ताओं की नैतिक धुरियाँ हिल डुल सकती हैं। अगर | 
उनमें नैतिकता की भावना अल्प विकसित है तो अनुचित कर्म का आकर्षण 
यहाँ उपस्थित है। 
अधिकांश वित्तीय लेन-देन मालिक और अभिकर्ता के बीच प्रत्यक्ष 
अथवा अप्रत्यक्ष संविदाओं तथा उनमें जुडी नैतिक आकांक्षाओं के सहारे 
चलते रहते हैं। स्वाभाविक है कि व्यापारिक अभिकर्ताओं को मालिक के 
व्यापार के गूढ एवं गोपनीय बातों का पता होता है और इस कारण वित्तीय 
बाजार में लेन-देन करते समय कई मौके ऐसे आते रहते हैं जब मामूली 
असावधानौ से वे असाधारण नैतिक संकट में पड सकते हैं। ऐसे समय 
न्यासीय उत्तरदायित्व ( Fiduciary Responsibility), अभिकर्ता का निजी 
स्वार्थ तथा संस्थान के अन्यान्य स्टेकधारको के प्रति उत्तरदायित्व में संघर्ष | 
की स्थिति उत्पन्न हो सकती है जिससे उबरने के लिये स्तरीय आचरण की | 
आवश्यकता है। | 
एक जमाना था जब बैंकिंग की रीढ की हड्डी जैसी अवधारणा- 
ब्याज पर क्रण प्रदान करना - को घृणित कर्म माना जाता था। हम पहले | 
भी जिक्र कर चुके हैं कि यहूदी और इस्लाम धर्म में ब्याज पर कर्ज देने | 
की मनाई है। ईसाई धर्म में योशु द्वारा मुद्रा का व्यवसाय करनेवालों को | 
गिरजाघर से निष्कासित किये जाने का प्रकरण प्रासंगिक है। बाद के धार्मिक | 
सुधारों में बैंकिंग को समुचित न्याय मिला। तब तक बैंकिंग एक सामाजिक 
संस्था के रूप में उभर चुकी थी। अब उसे बिना श्रम किये रकम से रकम 
कमाते जाने जैसा चालक व्यवसाय नहीं समझा गया वरन इसके विपरीत 
एक आवश्यक सार्वजनिक उपयोगिता, विश्वास पंर टिका उद्योग और उद्योगों | 
के लक सेवा-उद्योग समझा जाने लगा | | । 
हु कंग में नैतिकता का एक रूप यह भी है कि इस व्यवसाय | 
- में विभिन्न स्तरों पर लिये गये निर्णय कई बार नैतिक दुविधा या असमंजस | 
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की स्थिति पैदा करने में सक्षम हैं। कुछ उदाहरण नीचे दिये जा 
रहे हैं। 

१. बैंक द्वारा सही व्यावसायिक निर्णय लेने के बाद किसी उद्यमी को 
ऋण प्रदान करने पर यह निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता कि अभी निर्णय 
सही है अतः ऋण अपेक्षित ढंग से वसूल हो जायेगा। कई बार हालात इतने 
प्रतिकूल हो जाते हैं कि ऋण देनेवाला बैंक तथा ऋणकर्ता उद्यमी दोनों सोचते 
हैं कि ऋण दिये और लिये बगैर वे अच्छी अवस्था में थे। ऋण देना, उपर्युक्त 

संभावना रहते हुए भो, अविरल जारी रखना है। 

२. अपने जमाकर्ताओं और अंशधारकों के हितों की रक्षा करने हेतु क्या 
बैंक किसी औद्योगिक इकाई के दिये हुए ऋण को इस गैर जिम्मेदाराना ढंग से 
वापस कराने का प्रयास करे (जैसे दीवालिया घोषित करा के) जिससे उस इकाई 
के कई कर्मचारियों की नौकरी समाप्त हो जाए। 

३. क्या बैंक लम्बी अवधि हेतु औद्योगिक ऋण तो दे और वर्तमान में 
उपयोग में आनेवाली उपभोक्ता वस्तुओं की खरीद के लिये ऋण देने में कमी 
कर दे ? 

४, जब बैंक विभिन्न तरीकों से आम जनता को यह संदेश देता है कि 
उसके पास ऋण देने योग्य धन की प्रचुरता है तो क्या इस तरह के संदेश a 
वह पहले से चले आ रहे ऋणकर्ताओं को आराम से पैसा वापस करने की 
अप्रत्यक्ष इजाजत तो नहीं दे रहा ? 

५. हमारे देश में एक बार केन्द्रीय सरकार ने १०,००० रुपये तक के 
कृषि ऋणों को माफ कर दिया था। क्या बैंकों के कृषि क्षेत्र के ऋणकर्ता, जिन्होंने 
समय पर ऋण चुका दिया था, अपने नैतिक दायित्व को निभा चुकने के कारण 
हुई मूर्खता के लिये खुद को कोसें ? क्या भावी ऋणकर्ता भावी ऋण माफी की 

में जानबूझकर चूक करते रहें ? 

६. कभी कभी बैंक प्रबंधन में विशेषकर ऋण (Venture Capital) 
देने का निर्णय किसी प्रबंधक ने समझ बूझ कर लिया है। परन्तु बैंकिंग समाज 
में मान्य पूर्वधारणाएँ उसे लोक पर चलते रहने को मजबूर करती हैं - जैसे नये 

काम में जोखिम जाने पहचाने काम की अपेक्षा ज्यादा है और वह अपना निर्णय 
बदलता है। कभी वह पूर्व धारणा के साथ इस बात की भो दुःसह कल्पना 
करता है की वह साहसिक पूँजी के ऋण द्वारा अपने अन्यथा अच्छे भविष्य 
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को धुँधला कर रहा है। एक ओर व्यापार के वस्तुनिष्ठ मूल्य उद्यमी की 


सामयिक मदद है तो दूसरी ओर अपने अच्छे भविष्य हेतु अतिरिक्त सावधानी | 
- इन दो पाटों के बीच वह पिसता है -कौनसा पर्याय अधिक नैतिक है यह | 


विचारणीय विषय है। 


७.हमारे देश की संस्कृति में अपरिग्रह की भावना अर्थात्‌ जरूरत से | 
ज्यादा वस्तुओं के संग्रहण न करने के विचार को नैतिक गुण माना है। किन्तु | 


बैंक सेवा-उत्पादों के विपणन में हमें लोगों में उपभोक्ता वस्तुओं की धडल्ले से 
खरीदने की प्रवृत्ति को प्रोत्साहन देना है। यहाँ विपणनकर्ता के निजी जीवन 
के मूल्य तथा संस्थान के उद्देश्यों के बीच थोडी टकराहट होने से नैतिक दुविधा 
की स्थिति पेदा हों जाती है जिसकां समाधान यह है कि विपणनकर्ता की भूमिका 
और निजी जीवन के मूल्य अलग अलग हैं। व्यावसायिक कर्तव्य की पुकार 


कर्तव्यस्थल. पर हावी है अतः बृहत्तर हित में छोटे (निजी हित) का विलय हो । 


जाना चाहिए। 


८. हमारे देश में क्रेडिट कार्ड का विपणन स्कूल और महाविद्यालयों के । 


छात्र छात्राओं में अभी तक नहीं हुआ है। अमेरिका में क्रेडिट कार्ड उनके द्वारा | 


भी उपयोग में लाये जाते हैं। छात्रों द्वारा क्रेडिट कार्ड उनके द्वारा इस्तेमाल की 
गयी राशि के समय पर न चुकाये जाने की वजह से उन पर सख्ती की गयी। 
कई कार्डधारक छात्र मानसिक तनाव से ग्रस्त होकर विद्यार्जन के रास्ते से भटक 
गये। क्या विपणन समाज के लिये घातक भी हो सकता है? | 

१. आजकल लगभग सभी बैंकों को आस्ति वर्गीकरण और 
प्रावधानीकरण के मानकों के अनुरूप दिये हुए ऋण का कुछ भाग ae खाते को 
डालना पडता है। कई बार अत्यन्त सावधानी बरतने के उद्देश्य से कोई बैंक 
किसी खाते को अपनी बहियों में बट्टेखाते में डाल चुका है इसका यह अर्थ नहीं 
है कि कर्जदार से वसूलने की इच्छा ही उसने त्याग दी। ऐसे में यदि कोई बैंक 
कर्मचारी उक्त कर्जदार को यह कह कर गुमराह करे कि अब तुम्हें कर्ज चुकाने 
की जरूरत नहीं है - बहुत अनुचित कर्म तथा संस्था के प्रति गद्दारी है। 
व्यापार में नेतिकता - कुछ भ्रान्त मान्यताएं 

आन्त मान्यताओं से तात्पर्य ऐसे विचार हैं जो लोगों में साधारणतया 


o रहे हैं पर व्यवस्थित तौर पर विचारविमर्ष करने पर वे सही नहीं 
लगते। 
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मश | नैतिकता क्यों ? ५५ 
की | (१) नैतिकता निजी और व्यक्तिगत मामला है, सार्वजनिक चर्चा 

गानी | का विषय कदापि नहीं। 
यह मिल्टन फ्रीडमैन के अनुसार जो प्रबंधक लाभ अर्जित करने के परे 

| नैतिकता के सरोकारों की बात करता है वह अपने रास्ते से भटक रहा 
[से है क्योंकि उसे न तो नैतिक आचरण का प्रशिक्षण मिला है और न ही 
न्तु उसे ऐसा करना चाहिंए। पर जैसा कि हम देख चुके हैं, यह दृष्टिकोण 
कसे | सही नहीं है। व्यापार के निश्चित नैतिक आयाम हैं। 
वन | (२) व्यापार और नैतिकता आपस में तेल और पानी की तरह हैं- 
रधा | दोनों का घोल नहीं बनता। 
का | व्यापार को नैतिकता की आवश्यकता है, दोनों के मेल से ही 
कार | संतुलित समाज का निर्माण होता है। अगर व्यापार में हर एक अनैतिक 
हो ' हो जाए तो कर्मचारी अपने मालिक की चोरी करते रहेँ, मालिक कर्मचारियों 

| को जब चाहें नौकरी से जुदा कर दें, कर्जदार कभी ऋण न चुकायें, बैंक 
कि | जमातर्काओ को अपनी रकम माँगने पर न लौटाएँ तो पूरा समाज चस्मराकः 
दरारा । - टूट जायेगा। कई नैतिक बातें इतनी आवश्यक मानी गयी कि वे व्यापार 
की | का कानूनी पक्ष बन गयीं। सरकार ने आवश्यक कानून पारित कर 
यी। | व्यापारियों और संस्थानों को नैतिक बने रहने हेतु बाध्य किया। एकाधिकार 
टक | तथा अवरोधक व्यापारिक व्यवहार अधिनियम, १९६९, न्यूनतम मजदूरी 

। - अधिनियम १९४८, औद्योगिक विवाद अधिनियम १९४७ कुछ उदाहरण हैं 
झर | जो व्यापार जगत्‌ में अन्यथा फैल सकने वाली अनैतिकता को अपने कानूनी 
को | दम पर रोके हुए हैं। 
बैंक | (३) व्यापार में नैतिकता सापेक्ष है। 
नहीँ | व्यापार में तैतिकता कुछ इस तरह से रहती है कि किसी भी कर्म 
बैंक | या व्यापारिक कार्य को एकदम उचित या एकदम अनुचित नहीं कह सकते। 
mà | यद्यपि यह कहना सही है कि नैतिकता के कोई सार्वभौमक और निरपेक्ष 

| सिद्धान्त नहीं हैं जिन्हें पूरी मानवजाति मानती हो किन्तु इससे यह निष्कर्ष 

| नहीं निकलता कि हम किसी निर्णय को नैतिक अथवा अनैतिक नहीं मान - 
तया | सकते। दैनिक जीवन में हम नैतिक दृष्टि से उचित अथवा अनुचित कर्मों 
नहीँ | को पहचानते रहते हैं। ' 

| (४) अच्छा व्यापार स्वतः नैतिक होता है। 

| ; CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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नैतिकता व्यापार की अलग से कोई मदद नहीं करती। जब व्यापार 
मुसीबत में होता है या उसके उत्पादन या विपणन विभाग में कोई तकनीकी 
मुसीबत आ खडी होती है तो नैतिकता रास्ता नहीं दिखाती। इसलिये अगर 
कोई संस्थान लागत कम रखते हुए प्रतिस्पर्धा में बचा हुआ है तो उसे 
अलग से नैतिक बनने की खर्चीली विलासिता की आवश्यकता नहीं है। 

इसके विपरीत यह तथ्य सही है कि बाजार की सफलता और 
नैतिकता में कोई निश्चित संबंध नहीं बन पाता। लिसा न्यूटन का यह तर्क 
सही है कि उत्कर्ष का नाता ग्राहक सेवा, लोगों और कर्मचारियों से अच्छे 
संबंध बनाने और कंपनी की आंतरिक, बाह्य ईमानदारी से है केवल लाभ 
की अधिकता से नहीं। कार्य निष्पादन का उत्कर्ष नैतिक रहे बगैर हासिल 
नहीं हो सकता। 
व्यापार में नेतिक तर्क की जरूरत ही wat ? 

(i) जैसा कि हम ऊपर देख चुके हैं कानून हमें व्यापार की 
स्थिति में नैतिक बनाये रखता है पर अनेक बार ऐसा भी होता है कि 
परिस्थिति नयी उत्पन्न हुई है और अभी तक कानून उसके बारे में मौन 
है, तो हमें अपने कर्म का औचित्य सिद्ध करने के लिये नैतिक तर्क की 
आवश्यकता . है। 

(i) स्वतंत्र बाजार या नियंत्रित बाजार के नियम या कानूनी 
व्यवस्था कई बार व्यापार में उचित निर्णय का मार्गदर्शन नहीं कर पातीं। 
इनके अभाव में अन्तर्दृष्टि अथवा न्याय, ईमानदारी और लोगों के 
मानवाधिकार आदि मूल्यों के मद्देनजर निर्णय लेना पडता है तो इसे नैतिक 
तर्क द्वारा उचित निर्णय सिद्ध किया जा सकता है। 

(ili) व्यापारिक संस्थान के विभिन्न घटकों के हितों में आपस में 
प्रतिस्पर्धा रहने के कारण निर्णयकर्ता प्रबंधक को नैतिक तर्क द्वारा अपना 
पक्ष समझाना पड सकता है। तम्बाकू उगाने वाले किसानों और उक्त 
व्यापारिक संस्थान के अंशधारकों में धूम्रपान की प्रतिमा हानिकारक नहीं 
है। किन्तु चिकित्सा तथा स्वास्थ्य के सरकारी प्राधिकरण में वह हानिकारक 
मानी जाती है। प्रबंधक को ऐसी परिस्थिति में अपने निर्णयो के लिये कभी 
नैतिक"तर्क की आवश्यकता पड सकती है। 


(४) जब विभिन्न घटक विरोधी नैतिक तर्क प्रस्तुत कर रहे हों 
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नैतिकता क्‍यों ? । ५७ 


तो प्रबंधक किस का पक्ष ले और क्यों ? तो उसे दोनों के संदर्भ में 
अपना पक्ष प्रस्तुत करने के लिये नैतिक तर्क की आवश्यकता है। 
कैसे निर्णयों के नैतिक आयाम होते हैं ? 

नैतिक निर्णय और गैरनैतिक निर्णय में आपस में क्या भेद है ? 
सामान्यतः यह कहा जा सकता है कि नैतिक निर्णय ऐसा निर्णय है जिसका 
मानव के कल्याण तथा उसकी परिपूर्णता पर सार्थक प्रभाव पडता है। नैतिक 
निर्णय में सकारात्मक अथवा नकारात्मक ढंग से किसी पर असर पडता है। 


` कुछ निर्णय समस्त प्रभावित लोगों के कल्याण में बढोतरी करते हैं। बहुत 


से निर्णय संस्थान के भीतर और बाहर के कुछ लोगों को तो लाभ पहुँचाते 
हैं पर कई लोगों को हानि पहुँचाते हैं। जब सब के फायदे के लिये 
प्रतीत होने हैं तो भी सब लोगों को समान मात्रा में फायदा महसूस नहीं 
होता। 

अतः नैतिक निर्णय ऐसा निर्णय है जिसमें न्याय और अधिकार के 
पहलुओं को गंभीरता पूर्वक नैतिक समझ का विषय बनाया गया है। क्या 


निर्णय न्याय के आधार पर लिया गया है ? क्या इसमें प्रभावित व्यक्ति . 


को विचारा गया है ? क्या समस्त प्रभावित पक्षों के बारे में न्यायपूर्ण ढंग 
से विचारा गया है ? 

केनेथ गुडपेस्टर ने नैतिक निर्णयो के तीन स्तर बताये हैं - 
(i) व्यक्तिगत - स्तर (ii) संस्थानगत - स्तर तथा (iii) प्रणालीगत 
स्तर 

व्यक्तिगत स्तर पर संस्थान की व्यापारिक नीति के मुताबिक रोजमर्रा 

व्यापार चलाने हेतु प्रबंधक द्वारा लिये गये निर्णय आते हैं। समस्या तब 
आती है जब नीति स्पष्ट न हो अथवा कोई अप्रत्याशित परिस्थिति उत्पन्न 
हो जाए। ऐसी हालत में प्रबंधक के निर्णय में नैतिकता का आयाम 
Ta इसलिये जुड जाता है कि जिस मुद्दे पर निर्णय लिया वह नैतिक 
था। . 

. संस्थानगत स्तर पर वे निर्णय आते हैं जो व्यक्तिगत नहीं हैं, अपितु 
“स्थान की ओर से संस्थान की नीति के बारे में लिये गये हैं जिनका उद्देश 
अस्थान में कार्यरत कर्मचारियों का मार्गदर्शन करना तथा जो संस्थान के 
अन्य घटकों जैसे ग्राहकों, आपूर्तिकर्ताओं इत्यादि के हितों के बारे में हैं। 
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प्रणाली स्तर पर वे निर्णय आते हैं जो संस्थान को अपने जैसे अन्य 
संस्थानों अथवा समूचे उद्योग से जोडते हैं और नियामक संस्थाओं तथा | 
सरकार से संबंधों के बारे में हैं।' | 
सी २६४, सेक्टर, चन्द्रशेखर व्यास 
७, इंदिरानगर, लखनऊ 
टिप्पणियाँ 


१. औलिवर शेल्डन, दि फिलोसोफी ऑफ मेनेजमेंट सर आइजक 
पिटमेन एंड संस, १९२३, पृ. २८०-९१ 

२. मिल्टन फ्रीडमेन, दि सोशियल रिस्पोंसिबिलिटी ऑफ बिजनेस 
इज टु इन्क्रीज इट्स प्रोफिट्स, बोचेम्प एवं बोवी संपादित 
एथिकल थ्योरी एंड बिजनेस में संकलित, १९८८ 

३. केनेथ ई. गुडपेस्टर - दि कंसेप्ट ऑफ कॉर्पोरेट रिस्पोसिबिलिटी - 
जर्नल ऑफ बिजनेस एथिक्स २ सं. १ (फरवरी १९८२), पृ. | 
२-२ | 
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a स्वामी दयानन्द का शिक्षा दर्शन : 
| वर्तमान परिप्रेक्ष्य में 


उन्नौसवीं शताब्दी के धार्मिक नवजागरण के विशिष्ट महापुरुषों में 
स्वामी दयानन्द का नाम अन्यतम है। उनका व्यक्तित्व बहु-आयामी था। 
वे युगद्रष्टा, युगप्रवर्तक एवं एक महान्‌ शिक्षाशास्त्री भी थे। सर्वप्रथम हम 
क | यह अवलोकन करें कि स्वामीजी ने अपने ग्रन्थों मे कहाँ-कहाँ अपनी शिक्षा 
विषयक विचारधारा को प्रस्तुत किया है। तत्पश्चात्‌ हम उनके द्वारा प्रस्तुत 
किये गये शिक्षा विषयक सन्दर्भा के आधार पर उनके विचारों की विवेचना 
करेंगे। 
| स्वामी दयानन्द ने 'सत्यार्थ-प्रकाश' के द्वितीय एवं तृतीय समुल्लास 
| में शिक्षा विषय को लिया है। “अथ शिक्षां प्रवक्ष्याम:'' के साथ दूसरे तथा 
| “अध्याध्ययन विधिं व्याख्यास्यामः'' के साथ तृतीय समुल्लास का प्रारम्भ 
| होता है। इन दोनों अध्यायों में शिक्षा विषयक भारत की प्राचीन वैदिक 
| परंपरा का विस्तृत विवेचन करते हुए स्वामी दयानन्द ने ब्रह्मचर्य आश्रम 
| में अध्ययन, स्वाध्याय एवं प्रवचन, अध्ययन समाप्ति के पश्चात्‌ दोक्षान्त 
अनुशासन, संस्कृत के areata अध्ययन की पाठविधि, ग्राह्य एवं त्याज्य 
पुस्तकें, स्त्री शिक्षा, वेदों के पठनाधिकार का विवेचन आदि विषय लिये हैं। 
उनके संस्कारविधि तथा ऋग्वेदादि भाष्यभूमिका जैसे ग्रन्थों में भी प्रसंगानुसार 
शिक्षाविषय की चर्चा हुई है। संस्कृतवाक्य प्रबोध' ग्रन्थ लिखकर उन्होंने 
बालकों की संस्कृत सम्भाषण क्षमता को बढाने में सहायता दी तो 
व्यवहारभानु' के द्वारा बालकों के आचार, व्यवहार, शिष्टाचार तथा सामान्य 
कर्तव्यों का निर्देशन किया। 
स्वामी दयानन्द भलीभाँति इस तथ्य का दर्शन किये हुए थे कि शिक्षा 
मानव एवं समाज की नींव है। शिक्षा के इसी महत्त्व को स्वीकार करते 
हुए उन्होंने सत्यार्थप्रकाश के तृतीय समुल्लास में लिखा है - सन्तानो को 
उत्तम विद्या, शिक्षा, गुण, कर्म और स्वभावरूप साभूषणों का धारण कराना 
: | ` माता-पिता, आचार्य और सम्बन्धियों का मुख्य कर्म है। स्वामीजी अशिक्षा 
se) 5 238 अमर SS 


। परामर्श (हिन्दी) खण्ड २४ अंक १, दिसम्बर २००२ 
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एवं अविद्या को परतन्त्रता का कारण मानते थे। इसीलिए उन्होने कहा / 
था - “परमात्मा की सृष्टि में अविद्वान लोगों का राज्य बहुत दिन नहीं | 
चलता | | 
सामान्यतः यह समझा जाता है कि बच्चे की शिक्षा तब प्रारम्भ होती 
है जब पिता उसे पाठशाला अथवा स्कूल मैं प्रविष्ट करता है और अध्यापक 
उसे अक्षर ज्ञान सिखाने लगता है। परन्तु स्वामी दयानन्द पाठशाला जाने 
से पहले बच्चे की शिक्षा के लिए उनके माता-पिता को उत्तरदायी मानते 
हैं। सत्यार्थप्रकाश का द्वितीयं समुल्लास प्रारम्भ करते हुए अथ शिक्षां 
प्रवक्ष्यामः” कहकर स्वामीजी ने शतपथ ब्राह्मण के वचन को उद्धत किया | 
T | 
“मातृमान्‌ पितृमान्‌ आचार्यमान्‌ पुरुषो वेद | 
इसके साथ उन्होंने यह भी लिखा है - “वस्तुतः जब तीन उत्तम शिक्षक | 
अर्थात्‌ एक माता, दूसरा पिता और तीसरा आचार्य हो तभी मनुष्य ज्ञानवान्‌ | 
होता 31” 
सबसे पहली शिक्षा बच्चे को माँ से मिलती है। प्रसिद्ध अमेरिकी 
दार्शनिक एमरसन (Emerson) के शब्दो में "Men are what their 
mother made them." मनुष्य वही होते हैं जो उनकी माताएँ उन्हें 
बनाती हैं। नेपोलियन के शब्दों में तो बच्चे का भाग्य सदैव उसकी माँ की 
कृति है - "The future destiny of child is always the work 
of the mother." स्वामी दयानन्द इस तथ्य से भलीभाँति जानते थे 
इसीलिए उन्होने कहा - “जितना माता से सन्तानों को उपदेश और उपकार 
पहुंचता है उतना किसी से नहीं। जैसे माता सन्तानों पर प्रेम करके उनका 
हित करना चाहती है उतना अन्य कोई नहीं करता?' |? | 
माता के बाद दूसरा उत्तरदायित्व पिता का है और इस परम्परा में 
इन दोनों के बाद आचार्य का स्थान है। अत: महर्षि मनु ने आचार्य की 
अपेक्षा सौ गुना अधिक महत्त्व पिता का और पिता की भी अपेक्षा हजार | 
गुना अधिक महत्त्व माता का बताया है, यथा - 
उपाध्यायान्दशाचार्य आचार्याणां शतं पिता। | 
सहस्र तु पितृमाता गौरवेणातिरिच्यते॥२ i 
माता-पिता की पाठशाला में जो बच्चा फेल हो जाता है वह आचार्य की 
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पाठशाला में कदापि पास नहीं हो सकता। 
स्वामी दयानन्द ने ठोक ही कहा था, “जो माता-पिता बच्चों को 
पाठशाला नहीं भेजते हैं वे दण्ड के पात्र हैं तथा वे बच्चों के शत्रु तुल्य 
माने जाते हैं। वे बालक विद्वानों की सभा में उसी प्रकार सुशोभित नहीं 
होते हैं जैसे हंसों के बीच में बगुला।'” स्वामी जी चाणक्य के उस प्रसिद्ध 
शोक को यहाँ उद्धृत करते हैं - 
माता शत्रु: पिता वैरी येन बालो न पाठित: | 
न शोभते सभामध्ये हंसमध्ये बको यथा ॥* 
आज हमारे देश के शिक्षा शास्त्रियो की गोष्टियों में शिक्षा पर विचार किया 
जाता है। इस पर अनेक आयोग भी बैठाए जाते हैं। किन्तु वे सब अपने 
विचार बच्चे के मूल माता-पिता से प्रारम्भ न करके स्कूल से ही प्रारम्भ 
करते हैं। अतः इतकी प्रणालियाँ सफल नहीं हो पा रही हैं। इस दिशा में 
सफलता के लिए आज के शिक्षाशात्रियों को स्वामी दयानन्द की उक्त 
विचारधारा की ओर लौटना ही पडेगा। 
बीजाधान (गर्भाधान) से ही शिक्षा प्रारम्भ 
स्वामी जी की विचारधारा शिक्षा के विषय में अत्यन्त सूक्ष्म एवं 
मनोवैज्ञानिक है। जिस प्रकार वृक्ष की उत्पत्ति बीज से होती है और उसके 
लिए उचित भूमि में उचित रीति से बीज का वण्न तथा उचित वातावरण 
एवं आरम्भ से ही उसकी देखभाल नितान्त अपेक्षित है, उसी प्रकार योग्य 


` सन्तान के निर्माण की योजना भी जन्म से पहले गर्भाधान के समय से ही 


की जानी चाहिए, क्योंकि गर्भाधान ही नहीं अपितु उससे भी पहले के 
माता-पिता के आचार-विचार, शीलसभ्यता तथा उनके शारीरिक एवं 
मानसिक गुणों का सूक्ष्म प्रभाव बच्चे पर किसी न किसी रूप में होता ही 
है। आज के शरीर विज्ञानविद्‌ तथा मनोवैज्ञानिक भौ इस तथ्य को स्वीकार 


“फेर चुके हैं।. स्वामी दयानन्द इसका साक्षात्कार उस समय कर चुके थे। 


वास्तव में स्वामी दयानन्द मानवजाति के बीज में ही सुधार करके एक 
अत्यन्त सभ्य, सुसंस्कृत तथा सशक्त समाज का निर्माण करना चाहते थे। 
इसीलिए दयानन्द जी सत्यार्थप्रकाश के द्वितीय समुल्लास में कहते है - 

बालको को माता सदा उत्तम शिक्षा करें जिससे सन्तान सभ्य हो। पुनः 
स्वामी जी का विचार है कि जब बच्चा बोलने लगे तब माता उनको शुद्ध 
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व्यवहार की भी शिक्षा दें।* वस्तुतः स्वामी दयानन्द की उक्त प्रणाली से 
बच्चा आरम्भ से ही सभ्य और सुशिक्षित होता चला जाएगा और फिर | 
विद्यालय में जाने पर आचार्य को भी उसे विद्वान्‌ एवं सदाचारी बनाने में | 
निश्चित ही सफलता मिलेगी। 
गुरुकुल शिक्षा 
माता पिता द्वारा बच्चे के पालनपोषण, अक्षरज्ञान तथा उसे प्रारम्भिक 
शिष्टाचार की शिक्षा के बाद पाँच से आठ वर्ष की अवस्था में स्वामी 
दयानन्द ने उनके पाठशाला भेजने का विधान किया है। इसके लिए दयानन्द | 
ने “आचार्य कुल'' एवं “गुरुकुल'' शब्द का प्रयोग किया है। वे लिखते 
हैं - “द्विज अपने घर में लड़कों का यज्ञोपवीत और कन्याओं का यथायोग्य 
संस्कार करके यथोक्त आचार्यकुल अर्थात्‌ अपनी अपनी पाठशाला भेज दें।''* 
गुरुकुल वास ही इस तथ्य की स्वीकृति हैं कि बालक के सर्वविध विकास 
में परिपार्श्व एवं पर्यावरणका कितना महत्त्व है। नगर के कोलाहल से सर्वथा 
दूर, प्रकृति के क्रोड में विचरण करने वाला यह अन्तेवासी अब केवल अपने 
शिक्षकों का सान्निध्य पाकर सर्वतोभवेन अध्ययन के लिए ही स्वयं को 
समर्पित कर देता है। यहाँ उसे एक ऐसा स्वच्छ एवं निर्मल वातावरण 
मिलता है जो उसके सर्वविध विकास में सहायक है। गौतमधर्मसूत्र भी स्पष्ट 
शब्दों में कहता है कि ''तनत्यमेके नगरे''“ अर्थात्‌ नगर में वेदाध्ययन नहीं | 
करना चाहिए। अतः वेदाध्ययन के लिए सबसे श्रेष्ठ स्थान है “गुरुकुल | 
जो नगर से दूर होता है तथा विद्यार्थी ब्रह्मचर्य पालन करते हुए नियमपूर्वक | 
| 
| 


एवं स्पष्ट उच्चारण सिखाएँ। साथ ही उसे बडो का सत्कार करने एवं उत्तम ) 
| 
| 
| 


वेदाध्ययन करता है। कारण अध्ययन एक तप है, इसके लिए वातावरण की 
अनुकूलता, मानसिक शान्ति और एकाग्रता, समुचित स्थान (गुरुकुल) एवं 
पवित्रता पर धर्मसूत्र में विचार किया गया है। स्वामी दयानन्द इस नियम 
से निश्चित रूप से परिचित थे, अतः उन्होंने गुरुकुल या आचार्यकुल में ही 
रहकर विद्या अध्ययन करने के लिए उपदेश दिये हैं। 
ब्रह्मचर्यव्रत के विषय में स्वामी दयानन्द कहते हैं कि इससे (इस . 
व्रत को पालन करने से) शरीर में वीर्य का संचय होता है, जिससे बल 
एवं बुद्धि का विकास होता है जो कि शिक्षाथी के लिये, अनिवार्य है। 
ऋग्वेदादि भाष्यभूमिका' में स्वामीजी लिखते हैं - “जो ब्रह्माचारी होता है, 
1 
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वही ज्ञान से प्रकाशित तप और दीक्षा को प्राप्त होके विद्या को प्राप्त 
होता है।'' 

स्वामी जी सहशिक्षा के पक्षधर नहीं थे! मनसा-वाचा-कर्मणा पूर्ण 
ब्रह्मचर्य को श्रेष्ठ मानने के कारण उन्हें बाल्यावस्था से ही बालक-बालिकाओं 
की अलग-अलग गुरुकुलों में ही शिक्षा व्यवस्था स्वीकार्य थी। कारण 
स्वामीजी शिक्षा द्वारा सामाजिक चरित्र को ऊँचा उठाना चाहते थे। वे केवल 
अक्षरज्ञान तक ही शिक्षा को सीमित नहीं मानते थे। अतः शिक्षणकाल में 
चरित्र की दृष्टि से बालक एवं बालिकाओं का एक साथ रहना उन्हें अभीष्ट 
नहीं था, क्योंकि इन्द्रिय पर कितना ही नियन्त्रण क्यों न किया जाए फिर 
भो समीप रहने से मन में विकार उत्पन्न हो ही जाता है। यह एक 
मनोवैज्ञानिक सत्य है। सहशिक्षा के पक्षपाती यदि विचार कर देखे तो आज 
के विद्यालयों एवं विश्वविद्यालयों में सहशिक्षा भी अनेक समस्याओं का कारण 
है। 

महर्षि दयानन्द का विचार था कि सभी को विद्याध्ययन का समान 
अवसर मिलना चाहिये। चाहे कोई धनवान का बेटा हो अथवा निर्धन का, 
जन्म से ऊँचे कुल का हो अथवा निम्न वर्ण का हो, सभी को एक साथ 
पढने का अवसर मिलना चाहिये। सत्यार्थप्रकाश में उन्होंने यह आदेश दिया- 
“RI प्रकार आचार्य अपने शिष्य को उपदेश करें और विशेष कर राजा, 
इतर क्षत्रिय, वैश्य और उत्तम शूद्रजनों को भी विद्या का अभ्यास अवश्य 
करावे क्योंकि जो ब्राह्मण हैं यदि वे ही केवल विद्याभ्यास करे और 
क्षत्रियादि न करें, तो विद्या, धर्म, राज्य और धनादि की वृद्धि कभी नहीं 
हो सकती |? स्वामी दयानन्द सरस्वती पहले व्यक्ति थे जिन्होंने पाखण्डियों, 
अन्धविश्वासियों एवं स्वार्थी ब्राह्मणों की स्त्री शूद्रोनाधीयातामिति श्रुतेः ` - 
इस मान्यता का खण्डन करके विद्या, ज्ञान, एवं वेद के द्वार सबके लिए - 
खोल दिया। सबको वेदाध्ययन के अधिकार का प्रतिपादन करते हुए वे 
लिखते हैं - “aa परमात्मा ने पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, चन्द्र, सूर्य और 
अनादि पदार्थ सबके लिए बनाए हैं वैसे ही वेद भी सबके लिए प्रकाशित 

Sl! पुनश्च जो अछूत कही जाने वाली जाति चिरकाल से निम्नकोटि 

में गिनी जाती थी उसकी उन्नति को दृष्टि में रखते हुए उसके बालकों की 
निःशुल्क शिक्षा होनी चाहिए एव उन्हे विकसित होने के लिए अन्य सुविधाएँ 
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भी मिलनी चाहिए। प्रसन्नता की बात है कि हमारी सरकार उपर्युक्त 
दिशा में महत्त्वपूर्ण कदम उठा चुकी है और प्रत्येक क्षेत्र में आज 
अनुसूचित, पिछडी एवं पर्वतीय जातियों तथा आदिवासियों के समुचित 
विकास के लिए उन्हें यथायोग्य सुविधाएँ प्रदान कर रही है। अब तो 
केन्द्रीय, प्रान्तीय तथा स्थानीय सरकारी सेवाओं में उनके लिए विशेष रूप 
से स्थान भी आरक्षित रखे जाते हैं। 
स्री शिक्षा 

सत्री शिक्षा पर जोर देना ऋषि दयानन्द की शिक्षाविषयक मान्यताओं 
की एक अन्य विशिष्टता है। जीवनरूपी रथ के स्त्री और पुरुष दोनों ही 
पहिए हैं इसलिये स्त्रो को शिक्षा से वंचित रखना जीवन के सन्तुलित विकास 
में व्यवधान उपस्थित करना है। feat को शिक्षा से वंचित रखने से न 
केवल भारतीय समाज का अपितु विश्व के समाज का बडा अहित हुआ है। 
इसे जानते हुए स्वामी दयानन्द ने स्त्री शिक्षा की अनिवार्यता पर बल दिया। 
साथ साथ स्वामी जी ने स्त्री को पुरुषों के समकक्ष ही वेदादि एवं अन्य 
शास्त्रो की शिक्षा की उचित अधिकारिणी माना है। इसके प्रमाण स्वरूप 
यजुर्वेद के एक मन्त्र को उद्धत करते हुए उन्होंने सत्यार्थप्रकाश के तृतीय 
समुल्लास में अपने वचनों की सत्यता सिद्ध की है - 

“'यथेमां वाचं कल्याणीमावदानि जनेभ्यः | 
ब्रह्मराजन्याभ्यां शूद्राय चार्याय च स्वाय चारणाय E 
उपर्युक्त मन्त्र के अनुसार परमेश्वर ने ब्राह्मण, क्षत्रिय,- वैश्य, शूद्र और अपने 
भृत्य वा स्त्रियादि और अतिशूद्रादि सभी के लिए वेदों का प्रकाश किया है। 
विरोधियों के कुतर्को के उत्तर में महर्षि का एक अकाट्य तर्क यह भी था 
कि यदि परमेश्वर को स्त्री-शूद्रादि को वेद पढने-सुनने से वंचित रखना ही 
अभिप्रेत होता तो वह उनके शरीर में वाक्‌ और श्रोतृ की इन्द्रियों की रचना 
ही क्यों करता। अथर्ववेद के एक मन्त्र में भी Semi को उचित शिक्षा 
दिये जाने के प्रमाण प्राप्त होते हैं, यथा- 

ु ब्रह्मचर्येण कन्या युवानं विन्दते पतिम्‌! 
अर्थात्‌ युवकों के समान ही युवती कन्या ब्रह्मचर्य सेवन और वेदादि शाखं 
को पढ़कर पूर्ण विद्या और उत्तम शिक्षा प्राप्त कर अपने सदृश विद्वान्‌ और 
युवा पुरुष को प्राप्त हो। 
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स्वामी दयानन्द का शिक्षा दर्शन ६५ 


स्वामी दयानन्द ने स्त्री शिक्षा की आवश्यकता और औचित्य को 
सुखी गृहस्थाश्रम की अनिवार्य शर्त माना है। शिक्षित स्त्री की सर्वप्रथम 
सार्थकता अपनी सन्तान को शिक्षित करने और शील-संस्कार से युक्त 
करने में है। गृहकार्यो का समुचित संपादन, अतिथि एवं अन्य सन्मान्य 
जनों की उचित सेवा शुश्रूषा, दैनन्दिन समस्याओं के सम्बन्ध में औचित्य- 
अनौचित्य या सत्यासत्य का निर्णय आदि सभी कार्य आदि शिक्षित स्त्री 
के लिए निश्चय ही अपेक्षाकृत सहज है। स्वामी जी कहते हैं कि feat 
को भी व्याकरण, वैद्यक शास्त्र, गणित, भाषा, शास्त्र, धर्मशास्त्र, शिल्प 
विद्या, कला तथा संगीत विद्या तो अवश्य ही पढनी (सीखनी) चाहिए। 
कतिपय अवसरों पर विरोधियों और कट्टरपंथियों द्वारा at शिक्षा का 
विरोध किए जाने तथा शिक्षा को स्त्रियों की चरित्रहीनता का एकमेव 
कारण बताए जाने पर उन्होंने उसका मुँहतोड जवाब देते हुए कहा कि 
“शिक्षा का परिणाम पाप हो तो पुरुषों को भी अशिक्षित ही रहना 
चाहिए। अधिकांश पापकर्म तो अपढ और कुपढ जन ही किया करते 
18 अतः महर्षि दयानन्द के ही अनन्य प्रयासों का शुभ परिणाम था 
कि भारत में स्त्री शिक्षा का प्रचलन हो सका। सवित 

शिक्षा के मामले में स्वामी दयानन्द का दृष्टिकोण जरा भी संकुचित 
नहीं था, अपितु वह इतना विस्तृत था कि वे देवनागरी व संस्कृत के 
अतिरिक्त अन्य भाषाओं का भी सम्मान करते थे और यह अपेक्षित समझते 
थे कि अन्य भाषाओं का भी अध्ययन किया जाए जिससे भारत के बाहर 
की दुनिया से भी संपर्क (सम्बन्ध) बना RI 

अशिक्षा व अन्धविश्वासो के गहत अन्धकार मे सोए भारतीय समाज 
को जगाने वाले स्वामी दयानन्द ही थे जिन्होंने सर्वप्रथम सब वर्णों के लिए 
और विशेष रूप से feat के लिए शिक्षा का आव्हान किया। इस दृष्टि से 
समग्र भारतीय समाज और विशेष रूप से स्री समाज स्वामी दयानन्द का 
ऋणी है। इसके साथ साथ भेद-भाव एवं छुआछूत आदि भावताओं के 

विरोधी और समान अधिकारों के समर्थक स्वामी दयानन्द एवं राष्ट्रपिता 

महात्मा गान्धी के उपदेशों एवं प्रयासों का परिणाम हमें आज समाज में 
स्पष्ट दृष्टिगोचर होता है। स्वाधीनता के पूर्व एवं पश्चात्‌ के सजातीय एव 
अछूत वर्णो के समाज में हम गगन एवं धरती की दूरी को क्षितिज के 
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समान मिलता हुआ देख रहे हैं। हमें आशा ही नहीं पूर्ण विश्वास है कि 
भविष्य में शीघ्र ही जातिगत दोष पूर्णतः समाप्त हो जायेंगे और स्वामी 
दयानन्द के सपने साकार होंगे। अन्त में निष्कर्ष के रूप में हम यह कहेंगे 
कि स्वामी जी का शिक्षा दर्शन, परमेश्वर के द्वारा सृष्ट समस्त मानवसमाज 
एवं उनके हित के लिए परम अभोष्ट था, जो आज भो ग्रहणीय है एवं 
भविष्य में भी सदा ग्रहणीय रहेगा इसमें लेश मात्र संदेह नहीं है। 


वरिष्ठ शोध अधिकारी डा. नरसिंह चरण पण्डा, 
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संरक्षकता का सिद्धान्त 


विश्व में अनेक राजनैतिक व्यवस्थाएँ प्रचलित हैं, किन्तु तत्‌ 
सम्बन्ध में प्रमुखतः पूँजीवादी और समाजवादी ढांचे अधिकाशत परिलक्षित 
होते हैं। इनकी पृष्ठभूमि में हमें व्यक्तिवादी विचार और समष्टिवादी विचार 
के दर्शन होते हैं। व्यक्तिवादी विचारधारा की देन पूँजीवाद स्वतन्त्र 
प्रतिस्पर्धा को प्रोत्साहन देता है। पूँजीवाद का आधार माँग और पूर्ति का 
नियम है जो व्यक्ति को यह अधिकार प्रदान करता है कि वह अपने 
सामर्थ्यानुसार पूँजी संग्रह करें, किन्तु यह व्यवस्था आय प्रतिबन्ध मुक्त 
होने से जहाँ कार्यकुशलता व राष्ट्रीय आय को बढावा देती है वहीं दूसरी 
ओर समाज में गलाकाट प्रतिस्पर्धा, शोषण, अनैतिकता, स्वार्थपरता है, 
समाज में विषमता और वर्गसंघर्ष इसके दुष्परिणाम हैं। 

समाजवादी और साम्यवादी विचार पूँजीवादी व्यवस्था के घोर विरोधी 
हैं। इसका प्रमुख कारण यह है कि ये व्यक्तिगत सम्पत्ति और उसके संग्रह 
को शोषण और समाज में वर्गभेद (अमोर-गरीब) का कारण मानते हि | 
समाजवादी मानते हैं कि पूँजीवादी व्यवस्था में अमीर और गरीब के मध्य 
खाई उत्तरोत्तर बढती है, क्योंकि उत्पादन और वितरण दोतों प्रमुख कार्य 
व्यक्ति केन्द्रित हैं। अत: उत्पादन और वितरण जैसे प्रमुख कार्य राज्य के 
हाथ में होना चाहिए। इस व्यवस्था में व्यक्ति की स्वाभाविक उत्पादन की 
क्षमता व प्रेरणा प्रभावित होती है तथा वह अपनी स्वतन्त्रता खोकर यंत्रवत्‌ 
जीवन व्यतीत करता है।! किन्तु इस प्रणाली की विशेषता है कि यह पूँजी 
अथवा धन का वितरण समान रूप से समाज में प्रत्येक वर्ग के मध्य करना 
चाहता है। यद्यपि वर्ग विषमता को मिटाने के लिए इसमें हिंसा का सहारा 
लिया जाता है, जो समस्या का उचित समाधान नहीं है। इसके 

एक अन्य विचारधारा भी है जो संन्यास एवं पलायनवाद की 
पक्षधर है। यह विचारधारा त्यागमय जीवन को श्रेयस्कर समझती है और 
आर्थिक जीवन, विकास आदि की उपेक्षा करती है। यह विचार आदर्शवादी 
— Ee eee 


"शमर्श (हिन्दी) खण्ड २४ अंक १, दिसम्बर २००२ 
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तो है, किन्तु व्यवहारिक नहीं है। 

उपरोक्त वर्णित सिद्धान्तों की बुराइयों का त्याग कर गांधीजी ने 
अच्छाइयो को अपने संरक्षकता के सिद्धान्त में आत्मसात किया है। पूँजीवादी 
व्यवस्था समाजवादी व्यवस्था, परलोकवादी व्यवस्था से क्रमशः व्यक्तिगत 
स्वामित्व, समाज कल्याण और अर्थविमुखता के त्यागमय जीवन का संगम 
है - गांधीजी का संरक्षकता का सिद्धान्त। 

संरक्षकता, न्यास अथवा ट्रस्टीशिप ये तीनों एक ही सिद्धान्त के 
अलग-अलग नाम हैं। इसे हम सर्वहारा के हित या न्याय का सिद्धान्त भी 
कह सकते हैं। समाज में पूँजी पर समान अधिकार का यह सिद्धान्त 
हिमायती है। इसके लिए पूँजीवादी व्यवस्था का ध्वंस आवश्यक है। मार्क्स 
समाज में पूँजीवादी की समाप्ति और सर्वहारा वर्ग के उत्थान के लिए 
वर्गसंघर्ष, भले ही यह हिंसक ही क्यों न हो; उसकी आवश्यकता को 
स्वीकार करते हैं और इसके परिणामस्वरूप वैज्ञानिक समाजवाद की स्थापना 
करते हैं। किन्तु गांधीजी अपनी समाजवादी व्यवस्था में हृदयपरिवर्तन के 
माध्यम से पूँजीपतियों और जमीदारों की सम्पत्ति के समाज में समान 
वितरण पर बल देते हैं। वे कहते हैं - “भूमि अथवा कल कारखानों में 
कार्यरत श्रमजीवियों की उस भूमि अथवा प्रतिष्ठान भागीदारी होना चाहिए। 
इसकी स्थापना हेतु वर्गसंघर्ष या हिंसक क्रान्ति के वे पक्षधर नहीं हैं। 

चूँकि गांधीजी ईश्वरवादी हैं और उनका सम्पूर्ण जीवन उपनिषद्‌, 
गीता व जैन दर्शन के सिद्धान्तो से प्रभावित है। अत: संरक्षकता के सिद्धान्त 
में अपरिग्रह और समत्वता का सिद्धान्तः, कानून के संरक्षकता का सिद्धान्त 
और ईशावास्य के तेन त्यक्तेन भुञजीथा:''* का सार्थक समन्वय है। 

एक अध्यात्मवादी चिन्तक होने के नाते गांधीजी की ईश्वर में अटल 
आस्था है। इस आस्था के वशीभूत ही वे समस्त विश्च का कारण ईश्वर को 
स्वीकार करते हैं। ईश्वर का एक सूक्ष्म अंश रूप मनुष्य हैं। ईश्वर में संग्रह 
की प्रवृत्ति परिलक्षित नहीं होती, वह रोज का काम रोज हो करता है।' 
ईश्वर संचलित कोई भी कार्य स्वार्थ प्रेरित न होकर परार्थ प्रेरित होता है। 
गांधीजी की यह मान्यता है कि मनुष्य को ईश्वर का अंश होने के नाते 
उसका अनुसरण करते हुए भविष्य की चिन्ता में धन संग्रह नहीं करना 
चाहिए। स्वयं की आवश्यकतापूर्ति के पश्चात्‌ शेष धन का स्वयं को संरक्षक 
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मानकर उस धन का समाज एव राज्यहितः में उपयोग करना चाहिए | 
यह विचार यदि समाज में पैठ जाय तो निश्चित हो आर्थिक विषमता 
समाप्त होकर रहेगी | 

संरक्षकता की स्थापना हेतु आर्थिक असमानता दूर करना आवश्यक 
है और इस प्रयास में वर्गसंघर्ष की स्थिति उत्पन्न होती है। अहिंसावादी 
गांधीजी का कहना है, “मेरी आशा है कि मैं अहिंसक पद्धति से जमींदारों 
और पूँजीपतियों को सम्परिवर्तित कर सकूँगा। अतः मैं वर्गसंघर्ष की 
अनिवार्यता को नहीं मानता। अल्पतम प्रतिरोध के मार्ग पर अग्रसर होना 
अहिंसा का सारभूत तत्त्व él”? इस कार्य हेतु वे जनता से अपेक्षा करते 
हैं कि वह भी इस अहिंसक पद्धति का अनुसरण करें, क्योंकि जन-चेतना 
के बिना यह सम्भव नहीं हो सकेगा। इस प्रक्रिया में वे पूँजीपतियों का 
समझाइश और अनुरोध के माध्यम से हृदयपरिवर्तन करने के पक्षधर हैं। 
वे कहते हैं, “हम पूँजीपति से अनुरोध करते हैं कि वह अपने को उनका 
न्यासधारी माने जिन पर वह अपनी पूँजी बनाने, बचाने एवं बढाने के लिए 
निर्भर èr 

उपरोक्त सन्दर्भी के आधार पर समालोचना में यह कथन दिया जा 
सकता है कि इसमें कतई नवीनता नहीं है और गांधोजी का समाजवाद 
युरोप के मध्ययुगीन काल्पनिक राज्यों से किसी भी तरह श्रेष्ठ नहीं है।' ऐसा 
निर्णयात्मक कथन उतावलापन ही होगा। गांधीजी का वास्तविक अभिप्राय 
इस निर्णय से प्रकट नहीं होता। उनका अभिप्राय है -  अल्पतम प्रतिरोध 
के मार्ग” के रूप में ही वे अहिंसा की शरण में जाते हैं। प्रतिरोध की 
व्याख्या वे करते हैं-- जिस क्षण किसान अपनी शक्ति पहचान लेगा... तब 
तक वे जमीन नहीं जोतेंगे-बोयेंगे जब तक उनके बच्चों को अच्छी तरह 
खाने, पहनने और शिक्षा पाने योग्य पैसा नहीं मिलता। वस्तुतः जो कुछ 
किसान पैदा करता है उसका मालिक वही है। यदि किसान बुद्धिमत्तापूर्ण- 
एकताबद्ध हो जाते हैं तो उनकी शक्ति अजेय हो जायेगी। इसी कारण वे 

वर्गसंघर्ष की आवश्यकता को अस्वीकारते él" इस सन्दर्भ से यह बिल्कुल 

स्पष्ट है कि उन्हें श्रमिकों की शक्ति पर अटूट विश्वास है और इस कारण 
से ही वे हिंसा की अनिवार्यता को नहीं मानते। उनकी अभिलाषा है कि 
'जीपति न्यासधारी बन जावें, किन्तु इसके लिए श्रमिकों को प्रतीक्षा करने 
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की आवश्यकता नहीं है। वे कहते हैं कि श्रम और पूँजी दोनों का समान 
महत्त्व है। दोनों शक्तियाँ विध्वंसात्मक या रचनात्मक रूप में प्रयुक्त हो 
सकती हैं, दोनों एक-दूसरे पर अवलम्बित हैं।* जैसे ही श्रमिक अपनी 
शक्ति पहचान लेता है, वैसे ही उसे गुलाम बने रहने की आवश्यकता नहीं 
रहती, वह सहभागों बनने की स्थिति में आ जाता है।? 

न्यास सिद्धान्त के सम्बन्ध में जब गांधीजी से गोलमेज सम्मेलन में 
प्रश्न किया गया कि न्यास अथवा ट्रस्टीशिप सिद्धान्त को आप कैसे अमल 
में लायेंगे ? क्या समझा-बुझाकर ? इस प्रश्न का उत्तर निम्न उद्धरण से 
स्पष्ट हो जाता है : 

केवल शब्दों से ही समझा-बुझाकर नहीं। मैं अपने साधनों पर जोर 
दूँगा। कुछ लोगों ने मुझे अपने समय का सबसे बडा क्रान्तिकारी कहा है। 
यह गलत हो सकता है किन्तु मैं अपने को एक अहिंसक क्रान्तिकारी मानता 
हूँ। मेरा साधत असहयोग है। कोई भी व्यक्ति सम्बद्ध लोगों के ऐच्छिक 
या विवशताजन्य सहयोग के बिना सम्पत्ति नहीँ बटोर सकता।!* 

उपरोक्त सन्दर्भित भेटवार्ता से यह स्पष्ट है कि धनार्जन के लिए 
व्यक्ति या व्यक्तियों की विवशता अथवा ऐच्छिक सहमति आवश्यक ÈI 
समाज में वर्ग-भेद दूर करने के लिए जन-चेतना की आवश्यकता पर 
गांधीजी विशेष बल देते हैं : जनता को पूँजीपतियों और जमीदारो के 
शोषण व अन्याय के प्रति जागरूक करना होगा। उन्हें यह नहीं समझाना 
है कि पूँजीपति उनके दुश्मन हैं। “मैं तो उन्हें यह बताता हुँ कि वे स्वयं 
के दुश्मन RI गांधीजी कहते हैं कि वर्तमान विषमताओं के पीछे जनता 
का अज्ञान प्रमुख कारण है। जागरूक और संचेतन जनता ही शोषण व 
अन्याय का प्रतिरोध करने में सक्षम हो सकती है।£ 

गांधीजी का यह विश्वास है कि सामाजिक, आर्थिक विषमता को 
समाप्त करने का एकमात्र मार्ग संसक्षकता के विचार का प्रसार एवं पोषण 
है। यह उद्देश्य कानून द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता, इसे तो जनमत 
तैयार करके ही प्राप्त कर सकते हैं, क्योंकि यह सम्पत्ति और व्यक्तिगत 
स्वामित्व के मूल पर ही प्रहार है। हमें सम्पत्ति संग्रह के मूल्य को समाप्त 
करना है, इसके समाप्त होते ही सम्पत्ति संग्रह के दोष भी समाप्त हो 


जायेंगे। 
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आर्थिक विषमता के कारणों पर प्रकाश डालते हुए गांधीजी कहते 
हैं - “समाज एक परिवार का ही विस्तृत रूप है। जिस प्रकार परिवार 
में प्रत्येक सदस्य की क्षमताएँ भिन्न होती हैं, वैसे ही समाज में हर व्यक्ति 
एक समान उत्पादन की क्षमता नहीं रखता। जो कुछ भी वह उत्पादन 
करता है उसका मालिक एक है, परिवार का मुखिया जो समस्त सम्पत्ति 
का उपयोग परिवार के कल्याण हेतु करता है। समाज में विषम शक्ति के 
कारण प्रत्येक सामाजिक इकाई की उत्पादन क्षमता विषम होती है। इस. 
कारण से व्यक्ति को अपनी सामर्थ्य के अनुकूल करोडौं के अर्जन का 
अधिकार है।''* गांधीजी सामाजिक समता के पक्षधर तो हैं किन्तु ऐसी 
समता के हिमायती नहीं हुँ जिसमें व्यक्ति के कौशल्य और सामर्थ्य का पूरा 
दोहन न हो सके। यदि ऐसी समता लाई गई तो वह समाज जीवित नहीं 
रहेगा | ८ 

व्यक्ति को धन उपार्जन तो अपने सामर्थ्य के अनुसार ही करना है, 
किन्तु उस धन का अधिकाधिक भाग सामाजिक कल्याण हेतु उपयोग होना 
चाहिए। समता और न्यासिता का यह अर्थ कदापि नहीं है कि कम 
आवश्यकता और आर्थिक आवश्यकता वालों को एक समान ही मिले। 
कमजोर पाचन क्रिया और अधिक पचाने वालो को समान भोजन देना 
उचित नहीं है।'* समता का अर्थ अधिक से अधिक समता से है। 

यहाँ यह प्रश्न उठना समीचीन है कि यदि व्यक्ति आवश्यकता से 
अधिक संग्रह नहीं कर सकता है तो वह अधिक सम्पत्ति उपर्जित ही क्यों 
करेगा ? पूर्व में यह भी कहा जा चुका है कि अधिक धन संचय बिना 
हिंसा और शोषण के सम्भव नहीं है। अतः संरक्षकता या ट्रस्टीशिप के बदले 
कम उत्पादन करने की ही शिक्षा क्यों न दी जाय ? इस प्रश्न के उत्तर में 
गांधीजी का यह आध्यात्मिक कथन है कि “वित्त की तृष्णा नहीँ करना 
ही सर्वोत्तम है।२° इस सिद्धान्त को अपने जीवन में तो उन्होंने सफलतापूर्वक 
क्रियान्वित किया, किन्तु वे यह भी जानते थे कि सभी के लिए ऐसा करना 
सम्भव नहीं है। इस कारण से ही वे पूँजीपतियों से स्वामित्व न समाप्त कर 
श्रमिकों की सहभागिता के पक्षधर थे। इस विचार से उन्हें सन्तोष प्राप्त 
होगा और वे अधिकाधिक सम्पत्ति उत्पादन के इच्छुक रहेंगे। इससे उनकी 

धार्मिक भावना?' व “अहं” दोनों ही तुष्ट रहेगे। 
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गांधीजी का संरक्षकता का सिद्धान्त संचय की मनोवृत्ति को 
परिवर्तित करने का दर्शन है। यह सिद्धान्त विशेषतः उन व्यक्तियों पर 
लागू होता है जो पूर्व में ही पर्याप्त से कहीं अधिक संचय कर चुके हैं 
वे आगे भी और अधिक संचय की लालसा रखते हैं। ऐसे व्यक्तियों का 
ही हृदयपरिवर्तन कर उनकी सम्पत्ति में अधिक से अधिक लोगों का 
सामाजिक भागीदारी स्थापित करना है। इस सिद्धान्त में पूँजीपति अपने 
आप को सम्पत्ति से च्युत नहीं पाता, अपितु वह पूँजी संग्रहकर्ता के रूप 
में सम्पत्ति का भावात्मक अधिकारी है। तत्कारण वह मानसिक रूप से 
सन्तुष्ट रहता है। किन्तु वह उस सम्पत्ति का वास्तविक अधिकारी नहीं 
समझेगा। इस कारण से समाज का व्यवहार भी उसके प्रति आदरपूर्ण, 
उदार तथा सहयोगात्मक होगा। 

यद्यपि गांधीजी के संरक्षकता सिद्धान्त की पृष्ठभूमि में व्यवहारिक 
बुद्धि का प्रयोग स्पष्ट परिलक्षित होता है किन्तु वे यह भी स्वीकरते हैं कि 
केवल स्वेच्छा से ही संरक्षकता या न्यासिता सिद्धान्तं की स्थापना नहीं हो 
सकती। इसके लिए नियमों-कानूनों (वैधानिकता) की ठीक वैसे ही 
आवश्यकता वे अनुभव करते हैं जैसे अन्य राजनैतिक प्रक्रियाओं के लिए 
वैधानिकता के आवरण की आवश्यकता होती है। 
संरक्षकता सिद्धान्त के प्रति आपत्ति 

गांधीजी के संरक्षकता सिद्धान्त के प्रति प्रमुखतः समाजवादियों ने 
कुछ बिन्दुओं पर आपत्ति करते हुए इसे “काम चलाऊ” , “बहाने बाजी" 
या ' धनियो की सुरक्षा”, “अधिक भाग्यवानो से कुछ अधिक उदारता 
दिखाने का केवल आवेदन aan’? आदि कहा है।* गांधीजी का न्यास 
सिद्धान्त समाजवाद का विरोधी नहीं है। ऐसा प्रतीत होता है कि उपरोक्त 
आक्षेप न्यास-सिद्धान्त को समुचित ढंग से न समझने का परिणाम हैं। 
मार्क्सवादी दृष्टि से इस सिद्धान्त की आलोचना का बिन्दु यह है : 

गांधोजी द्वारा प्रस्तुत सिद्धान्त मै सम्पत्तिशाली एवं सम्पत्तिविहीन वर्ग 
समाज में बने रहँगे, जो पूँजीवादी व्यवस्था की विशिष्टता है। गांधीवादी 
व्यवस्था में पूँजीपति वर्ग तो रहेगा, वह स्वयं को सम्पत्तिविहीन वर्ग का 
न्यासधारी मान लेगा। यह परिवर्तन मानसिक स्तर पर है, उत्पादन की 
स्थितियाँ पूर्ववत ही रहेंगी। 
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| संरक्षता का सिद्धान्त ७३ 
N इन आलोचनाओं का प्रथम बिन्दु जिसमें यह आरोपित है कि 
| गांधीवादी दो वर्गों के बने रहने के समर्थक हैं। इसके उत्तर में यह कहा 
| जा सकता है कि गांधीजी व्यक्तिगत सम्पत्ति के समर्थक नहीं हैं, जैसा 


| 
| 


[ कि न्यास सिद्धान्त की व्याख्या में भी स्पष्ट किया जा चुका है। वे राज्य 
| के स्वामित्व द्वारा आर्थिक समानता लाना चाहते हैं। भूमि. अथवा उत्पादन 
i के अन्य साधनों पर राज्य का स्वामित्व होगा। वे कहते हैं, सर्व भूमि 
| । गोपाल की” यहाँ गोपाल का अर्थ जनता या राज्य" है। अपरिग्रह पर. 
विशेषं आग्रह सहित गांधीजी निजी सम्पत्ति की गुंजाइश ही नहीं रखते। 
| | वे कहते हैं नैतिक जागरूकता से लोग व्यक्तिगत सम्पत्ति का संचयन पाप 
समझेंगे, इससे न केवल सम्पत्तिगत विषमता दूर होगी अकाल या भूखमरी 
भी नहीं होगी। 

i उपरोक्त समाधान पर आपत्तिकर्ता पुनः यह आपत्ति उठा सकते हैं 
$ । कि यह सम्भव होगा कैसे ? यह कैसे मान लिया जाये कि उपरोक्त दर्शित 
1 | परिवर्तन होगा ? इसके उत्तर में गांधीजी का मानना है कि ईश्वर अंश ख्पी 
| 

x 


। मानवात्मा जन्म से भ्रष्ट नहीं होती। अतः कोई कितना भी भ्रष्ट हो उसको 
| हृदय परिवर्तन कर सुधारा जा सकता है। अहिंसा की पद्धति को प्रयोग में 
| लाते समय इस पर विश्वास किया ही जाना चाहिए। _ 

यह आरोप सरासर अमान्य है कि वे निजी सम्पत्ति को बने रहने 
| देना चाहते हैं। न्यास सिद्धान्त निजी स्वामित्व को व्यासधारक के रूप में 
¦ देखता है। यह सिद्धान्त अहिंसा पर आधारित होने के कारण अहिंसक पद्धति 
से निजी सम्पत्ति को समाप्त करने पर बल देता है। अहिंसक पद्धति से 
पूँजीपति का स्वामित्व समाप्त होने से वे जीवित रहते हुए उद्योग के 
प्रबन्धक मात्र रह जाते हैं। इसके साथ ही उनकी कार्य-कुशलता और 
। | TA का लाभ भी समाज को प्राप्त होता रहता है। इसके अभाव में 
औद्योगिक इकाई के निष्क्रिय होने का भय रहता है। 


गांधीजी सम्पत्ति के उत्तराधिकार सिद्धान्त को भी मान्य नहीं करते। 
| उनका कहना हैं कि पूँजीपतियों को अपने बच्चों का पालनपोषण कुछ इस 
T । तरह करना चाहिए कि वे आत्मनिर्भर हाँ। व्यवहार में ऐसा नहीं है। ऐसे 
i 


शिक्षित तो होते हैं, वे गरीबी के विरुद्ध भाषण भी करते हैं, किन्तु 
सम्पत्ति से बेदखल होने के पक्ष मे नहीं हैं। 
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न्यासधारी की बहुमूल्य वस्तुओं को लेने के पक्ष में हैं। यदि सम्बद्ध व्यक्ति 
अन्य :न्यासधारियों के अनुकूल व्यवहार करता है तो ऐसा करने की 
आवश्यकता नहीं है। वे परिस्थितियों का आकलन कर मुआवजा देकर या 
बिना मुआवजे के सम्पत्ति के राज्य द्वारा जब्ती या अधिग्रहण के भी पक्षधर 
zl | 

यहाँ यह स्पष्ट है कि सम्पत्ति की समाप्ति हेतु राज्य की मध्यस्थता | 
का विचार रख रहे हैं किन्तु उनकी व्यक्तिगत धारणा है कि पूँजीवाद की 
समाप्ति हिंसा से नहीं होना चाहिए, क्योंकि ऐसा होने पर राज्य स्वयं हिंसा | 
का प्रतीक हो जायेगा और भविष्य में अहिंसा का पथ प्रदर्शक नहीं हो । 
सकेगा, क्योंकि जिस हिंसा पर राज्य का अस्तित्व निर्भर है उसे मुक्त होना | 
आसान नहीं है। वे राज्य के अन्तर्गत शक्ति को केन्द्रित करने के पक्ष में | 
नहीं हैं, क्योंकि वे निजी सम्पत्तिधारियों की हिंसा से राज्य की हिंसा को 
अधिक घातक मानते हैं। इसलिए वे अहिंसक न्यास सिद्धान्त को पसन्द 
करते Gl" अतः यह बिल्कुल स्पष्ट है कि न्यास सिद्धान्त निजी सम्पत्ति का 
विरोधी है, तथापि वे अहिंसा और उत्तरोत्तर कर वृद्धि से पूँजीवाद को 
समाप्त करने के पक्षधर हैं।२* 
संरक्षकता (ट्स्टीशिप) व राज्य के स्वामित्व सम्बन्धी विचार 

यहाँ यह प्रश्न उठता है कि न्यासधारी जिसकी सम्पत्ति का न्यास 
बनाया है, उसका उत्तराधिकारी कौन होगा ? इसका निर्णय कैसे होगा ? 
इस प्रश्न के समाधान में गांधीजी का विचार है कि अपना उत्तराधिकारी 
चुनने का अधिकार न्यासधारी का होना चाहिए, किन्तु उसके आवेदन को 
स्वीकृत और अस्वीकृत करने की क्षमता राज्य की होनी चाहिए।* 

गांधीजी के संरक्षकता सिद्धान्त के विरुद्ध एक तर्क यह भी है कि 
गांधीजी: केवल मानसिक स्तर पर परिवर्तन के पक्षधर थे। उत्पादन की 
स्थिति वैसी ही रहने वाली थी जैसी पूँजीवादी (पूर्व की) अवस्था में थी। 
न्यासः की पूर्वावस्था में उत्पादन कुछ व्यक्तियों के हाथ में था, किन्तु 
समाजवादी व्यवस्था में यह समाज व राज्य के हाथ में है तब यह कैसे | 
नियंत्रित और सम्भव हो सकेगा? यहाँ सम्भवतः यह आरोप है कि वे । 
राष्ट्रीयकरण के पक्षधर नहीं हैं। वस्तुस्थिति यह है कि वे राष्ट्रीयकरण i 


| 
| 
गांधीजी राज्य के द्वारा न्यूनतम हिंसा के प्रयोग से पूँजीपति ) 
| 
| 
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घोषित पक्षधर हैं, किन्तु वे विशाल पैमाने पर उत्पादन के पक्ष में नहीं 
हैं, वे छोटी-छोटी इकाइयों से जनता के द्वारा जनता के लिए उत्पादन 
चाहते हैं। अपनी प्रजातांत्रिक अवधारणा को वे आर्थिक क्षेत्र में भी 
फलीभूत देखना चाहते हैं। 

राष्ट्रीयकरण के सम्बन्ध में गांधीजी का स्पष्ट विचार है कि उत्पादन 
के साधन और उत्पाद पर राज्य का नियंत्रण होना ही चाहिए। सभी 
बुनियादी उद्योग राज्य के नियंत्रण में ही संचालित होने चाहिए। इनके 
संचालन का उद्देश्य लाभ अर्जित करना नहीं, मानव कल्याण होता चाहिए। 
उनका अभीष्ट श्रमिकों की स्थिति में परिवर्तन का है।* वे यंत्रों, कल- 
कारखानों के विरोधी हैं, शायद इसलिए कि वे निजी हाथों में जाकर वे 
पूँजीवाद के साधन बनकर पूँजीवाद को प्रोत्साहित करते हैं। उनकी यह 
प्रबल आकांक्षा है कि कमोवेश कष्ट सहकर भी पूँजीवादी व्यवस्था की 
समाप्त करना ही चाहिए। कारखानों का विरोधी होने के कारण कभी-कभी 
यह आरोपित है कि वे बिजली के भी विरोधी हैं। यह सोच ठीक नहीं 
है, वे प्रत्येक गृह, गाँव में बिजली की सुलभता चाहते हैं किन्तु बिजली 
घरों का स्वामित्व भी ग्राम, समाज या राज्य का होना चाहिए।ऐ ठीक वैसे 
ही जैसे कि चारागाहों पर ग्राम का स्वामित्व होता है। 

संक्षिप्त : गांधीजी राज्य के स्वामित्व की समाजवादी व्यवस्था के 
पूर्ण पक्षधर थे, साथ ही राज्य के पूँजीवादी खतरों से भी अवगत थे, 
इसलिए ऐसे उद्योगधद्यो को जो मानव समाज के लिए अत्यावश्यक हैं, 
विकेन्द्रीकरण का प्रावधान करते हैं किन्तु अनिवार्य हो जाने पर उन बड़े 
उद्योगों का समाजीकरण करना वे पसन्द करते जितका परिचालन व्यक्तिगत 
तौर पर नहीं किया जा सकता और जिनसे अधिक “वेशी मूल्य संचित 
होता है। अन्यथा उनकी यह मान्यता है कि शोषण औद्योगिकरण का ही 
दुष्परिणाम है। ` 
वेशी मूल्य एवं उसके संचयन की अवधारणा i 

वेशी मूल्य का संचयन ज्ञात करने के पूर्व, वेशी मूल्य क्या है, 
यह जानना आवश्यक है।. “वेशी मूल्य, बढा हुआ मूल्य या 

अतिरिक्त मूल्य'' का सिद्धान्त श्रमिक को प्राप्त वेतन एवं पूँजी के 

सम्बन्धी के विश्लेषण का परिणाम है। समाज में आवश्यकतानुसार व्यक्तियों 
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स्वश्रम से उत्पन्न एक वस्तु देकर दूसरे के श्रम से उत्पन्न वस्तु प्राप्त करना 
(विनियम) सामाजिक श्रम का संचरण है। इच्छित वस्तु की प्राप्ति श्रम 
का फल है। यह फल प्राप्ति होते ही परिसंचरण समाप्त हो जाता RIS 
यह तो है श्रम के परिसंचरण या प्रवाह का एक रूप जो श्रम की 
उपयोगिता को प्रदर्शित करता है। इस प्रक्रिया में अपने श्रम के उत्पादन | 
से दूसरे के श्रम का उत्पाद प्राप्त होता है। किन्तु मार्क्स के अनुसार | 
परिसंचरण का दूसरा रूप जिसमें इस उद्देश्य से पण्य खारीदा जावे कि 
उसे पुनः बेचा जावेगा। यह दृष्टि लाभ कमाने की है जिसे मार्क्स ने | 
“qual का प्रथम रूपान्तरण'' कहा है। इस दृष्टि से किसी वस्तु का क्रय '' 
और पुनः विक्रय पूँजी का स्वरूप ग्रहण करता है, क्योंकि इसमें श्रमिक 
के वेतन की दुहरी वसुली की जाती है जो वस्तु का वेशी या अतिरिक्त 
मूल्य है जो उस पर लगे श्रम के मूल्य से अधिक है। पूँजीवादी व्यवस्था 
में धन का संचय इसी प्रकार से होता है। इस व्यवस्था में श्रम उपयोग । 
मूल्य पर नहीं पूँजीपतियों द्वारा विनिमय मूल्य पर क्रय किया जाता है। | 
एक निश्चित समय (घंटे) के श्रम का मूल्य देकर पूँजीपति को जितना 
उत्पादन प्राप्त करना चाहिए, वह उससे कहीं अधिक उत्पादन प्राप्त 
करता है और इसलिए उत्पादन के अन्त में पूँजीपति को अतिरिक्त मूल्य ` 
या वेशी मूल्य की प्राप्ति होती है। यद्यपि यह तो श्रमिक द्वारा उसके 
श्रम का उत्पाद है जिसका मूल्य उसे प्राप्त होना चाहिए, किन्तु यह प्राप्त 
पूँजीपति को होता है जो धन संचय को बढाता जाता है। 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि वेशी मूल्य का संचयन वस्तुओं के 
उत्पादन की उस पद्धति (पण्यों के प्रथम रूपान्तरण) का परिणाम है जिसमें 
पूँजी और श्रम एक-दूसरे के विरुद्ध हैं। इसके विपरीत गांधीवादी अर्थनीति | 
(ग्राम अर्थनीति) पूँजीबादी अर्थनीति के विपरीत है। इसके अन्तर्गत पण्य ' 
या वस्तुओं का उत्पादन विनिमय व लाभ कमाने के लिए नहीं, उपयोग 
के लिए होता है। यदि विनिमय होता है तो भी वह पण्य या वस्तुओं का 
विनिमय है। इस प्रक्रिया में उत्पादन सरल है. और इस प्रक्रिया में उत्पादन 
हेतु प्रयुक्त साधन (औजार, श्रम पूँजी) भो व्यक्ति के स्वयं के हैं या हो | 
सकते हैं। ऐसे श्रमिक जिनके पास औजारों का अभाव है, राज्य उनकी मदद | 


| 
के मध्य या वस्तुओं का हस्तांतरण होता है जिसे विनियम कहते हैं। ) 
| 
| 
| 
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करे। गांधोजी चरखा नीति का प्रस्तुतीकरण वेशी मूल्य के संचयन को 
रोकने का उदाहरण है। गांधीजी कहते हैं - “ऐसे भी आवश्यक उद्योग 
हैं जिन्हें चलाने का सामर्थ्य श्रमिक या श्रमिकों में नहीं है और ऐसे 
उद्योगों की अत्यधिक आवश्यकता है, किन्तु उनकी उत्पादन विधि क्लिष्ट 
है। यह भी सम्भव है कि इसमें अनेकों श्रमिकों की आवश्यकता है। ऐसे 
उद्योगों के संचालक अधिकांशतः श्रम शक्ति को “उपयोग मूल्य के 
स्थान पर विनिमय मूल्य” के आधार पर प्राप्त करने है। गांधीजी की 
मान्यता है कि इस प्रकार के उंद्योग “जनता के नियंत्रण में होना 
चाहिए।” 

संरक्षकता सिद्धान्त की आलोचना का अन्यतम बिन्दु नियोजन को 
लेकर है। आलोचकों का तर्क है कि इस व्यवस्था में उत्पादन अनियोजित 
ढंग से व्यक्तिगत प्रतिस्पर्धा द्वारा होगा। आलोचर्को का यह आरोप इसलिए 
उचित नहीं है, क्योंकि जो उद्योग राज्य द्वारा संचलित होंगे वे नियोजित 
ही होंगे। इसके अतिरिक्त ग्रामोद्योगों का आधार व प्रकृति प्रतिस्पर्धा नहीं 
है। इस व्यवस्था में वस्तुओ का उत्पादन तात्कालिक उपभोग के लिए किया 
जाता है। यदि मान लें कि इनका उपयोग विनिमय के लिए किया जाता 
है तो भी उसका आधार “उपयोग मूल्य'” होता है, विनिमय मूल्य नहीं।* 
इस विकेन्द्रित व्यवस्था में पूँजीवादी व्यवस्था के दोषों का निराकरण हो 
जाता है। सम्पूर्ण उत्पादन का स्वरूप न्यास सिद्धान्त में समाज उत्थान, 
उसकी आवश्यकता से निर्धारित होगा, न कि लाभ व संचय को दृष्टि से। 
इस प्रकार संरक्षकता सिद्धान्त के विरुद्ध समस्त समाजवादियो के आरोप 
शायद न्यास-सिद्धान्त को सरसरी तौर पर देखने के कारण है। इस 
ल का मूल भाव समझ लेने पर ये आरोप स्वमेव समाप्त हो जाते 

| 


संरक्षकता सिद्धान्त सारांशतः समग्र गांधी दर्शन की स्वयं में ` 
आत्मसात किये हुए हैं। गांधीजी का सम्पूर्ण विचार दलित और दरिद्रोत्यान 
है, क्योंकि वे हर जगह ईश्वर का दर्शन करते हैं इसलिए वे पूँजीपति और 
'जीविहोन का वर्गभेद मिटा कर समानता स्थापित करना चाहते हैं। 
ईशावास्यम्‌ इदम्‌ सर्व यत्‌ किश्चित्‌ जगत्यां जगत्‌। | 
तेन त्यक्तेन्‌ भुन्जिथाः मा गृधः कस्यस्विद्‌ धनम्‌॥ 
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इस जगत्‌ में जो कुछ भी है सब ईश्वरकृत है। ईश्वर के नाम से | 
त्याग करके भोग प्राप्त कर, किसी के धन की अभिलाषा न कर। | 
ईशावास्योपनिषद्‌ के उक्त 'छोक में समस्त गांधीवादी अर्थशास्त्र और | 
ट्रस्टीशिप का अवधारणा निहित है। अब ईश्वर को भोग चढ़ाने ले जाया | 
जाता है तब तक वह भक्त का. है किन्तु ईश्वर को अर्पित होने के पश्चात्‌ | 
वह समाज के लिए प्रसाद है जिस पर सबका अधिकार है। इसी प्रकार | 
पूँजी अथवा धन ईश्वर का प्रसाद है। ऐसी स्थिति में किसी के धन की 
वासना न करना जीवन के उदात्त व्यवहार की प्रकट करता है। लेकिन 
पिछले बावन वर्षों में न तो इस प्रकार का उदात्त व्यवहार परिलक्षित हुआ | 
है, न ही ट्रूस्टीशिप का सिद्धान्त व्यवहारिक रूप में उभर कर आया RI 


प्रवाचक, डा. अखिलेशवर प्रसाद दुबे 
दर्शनविभाग, 

डॉ. हरीसिंह गौर विश्वविद्यालय, 

सागर, (म. प.) ४७०००३ | 
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१. गांधीवाद को विनोबा की देन, दशरथ सिंह से उद्धृत । 

२. गांधी, एम. के., एन आटो बायोग्राफी ऑन द स्टोरी ऑफ | 
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` मानवसभ्यता की श्रेष्ठतम एवं सुन्दरतम उपलब्धियों के आश्वासन के 
साथ शुरू हुई नयी शताब्दी एवं नयी सहस्राब्दी जिन अन्तर्विरोधों को अपने 
स्वरूप में समेटे हुए है उसकी, एक अभिव्यक्ति अमेरिका के विश्व व्यापार 
केन्द्र एवं पेटांगन पर हुए आंतकवादी हमले में देखी जा सकती है। सतरहवीं 
शताब्दी के प्रारंभिक दशकों में शुरू हुई आधुनिकता के निर्माण की 
| प्रक्रिया में मध्ययुगीत धर्म प्रधान विश्वदृष्टि को सभ्यता के विकास में 
| बाधकतत्व के रूप में देखा और उसे अपने आपको पृथक्‌ करते हुए अनुभव, 
बुद्धि, विवेक द्वारा जनित वैज्ञानिक तर्काधारित दृष्टिकोण को समस्त विकास 
के मूल में आत्मसात्‌ किया। समतामूलक समाज के निर्माण से लेकर सभ्यता 
। के विकास तक के नये सूत्र, आधार एवं पैमाने तय किये। उपनिवेशवाद को 
j खत्म कर प्रजातान्त्रिक व्यवस्थाओं की स्थापना के आदर्शो के साथ ही 
मनुष्य के अवचेतन झाँकने की पहली बार वैज्ञानिक कोशिश की। मानवीय 
अस्तित्व, स्वतंत्रता, अस्मिता एवं उसके आत्मगौरव को बढाना, जैसा 
अस्तित्ववादी दर्शन एवं मूल्यो की प्राप्ति का आदर्श सम्पूर्ण विकास की 
दिशा की मिति के रूप में अंगीकार किये गये। ; 
। किंतु आधुनिकता की अवधारणा जिस दर्शन, विश्वदृष्टिकोण एवं 
अन्तर्दष्टि को आधार बनाकर आगे बढी है उसके कारण न केवल अपने 
घोषित एव रचित स्वप्नो, सिद्धान्तों, विचारों एवं आदर्शों को प्राप्त करना 
असम्भव था अपितु बीसवीं सदी के अवसान तक आते-आते मानव अस्तित्व 
पर ही प्रश्नचिह्न खडे कर दिये हैं। वस्तुतः आधुनिकता के मूल में पूँजीवादी 
आर्थिक दर्शन को मानव कल्याण एवं सभ्यता के निर्माण हेतु सर्वश्रेष्ठ 

एवं व्यवस्था के रूप में प्रस्तुत किया गया। अपने हित को सर्वोपरि 

मानना, स्वयं को जिंदा रखने के लिये दूसरे को खत्म करता, व्यक्तिक 
मुनाफा और केवल मुनाफा अर्जित करना और इस हेतु बाजारी अर्थतंत्र को 
बढावा देना जैसी संकल्पना पूंजीवादी व्यवस्था की चारित्रिक अभिलक्षणाएँ 
ee TN SS म eee 


“ता (हिन्दी) खण्ड २४ अंक १, दिसम्बर २००२ 
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हैं। ऐसी मान्यताओं पर पोषित होने वाला आर्थिक दर्शन आर्थिक संसाधनों ४ 
(प्राकृतिक एवं मानवीय दोनों) पर केन्द्रीकरण की वृत्ति को विस्तारण देते 
हुए मनुष्य-मनुष्य के बीच Sear एवं हीनता का बोध पैदा करता है। 
पूँजीवादी दर्शन की परिणति अन्तोत्गत्वा गैरबराबरी, भेदभावपूर्ण एवं | 
असमान शोषणकारी वर्गीय सामाजिक व्यवस्थाओं की स्थापना में हुई है। | 
ऐसे समाजो में विकास अमुमन किसी के विनाश की कीमत कर होता है। 
शांति युद्ध का मोल देकर आती है और बराबरी, समतामूलसमाज की | 
स्थापना के नाम पर वर्चस्व की लडाइयाँ लडी जाती हैं। और भी, मानवीय 
योग्यता, क्षमता, रचनात्मकता, सर्जनात्मकता, तकनीक एवं वैज्ञानिक ज्ञान | 
भी शासक वर्ग के अस्तित्व को बनाये रखने एवं उसे पोषित करने के 
साधन मात्र रह जाते हैं। मानव स्वतंत्रता, अस्मिता, सुरक्षा, मानवाधिकार, 
धर्मनिरपेक्षता इत्यादि सम्प्रत्यय पूंजीवादी वर्गीय समाज के चारित्रिक 
अलंकार हैं। इसलिये ऐसे समाज में ये प्रश्नात्मक आदर्श सदैव प्रासंगिक बते | 
रहते हैं। आधुनिक पूँजीवादी अर्थतंत्र ने विज्ञान एवं तकनीक ज्ञान आधारित | 
विशालकाय उद्योग और उसमें निर्मित उपयोग की वस्तुओं के बाजार हेतु 
जिस भूमण्डलीकरण, आधुनिकीकरण, विश्व, ग्राम जैसी अवधारणाओं एवं 
स्थितियों को विश्वसमाजों में फैलाया है उससे किसी भी राष्ट्र की 
देशकालिक, सामाजिक, सांस्कृतिक एवं आर्थिक सन्दर्भ, दशाएँ एवं 
विशिष्टताएँ महत्त्वहीन बना दी गई हैं। सम्पूर्ण मानवीय गरिमा एवं अस्मिता 
को तिरोहित करते हुए मनुष्य केवल उत्पादित सामग्री का उपभोकता खं 
व्यवस्था को बनाये रखने का साधन मात्र बनकर रह जाता है। पूंजीवादी 
जीवनदर्शन में जिस मानसिकता एवं दृष्टिकोण को रचने पर जोर दिया गया 
है उसमें व्यक्ति की अन्तःकरण कल्पनाशीलता, मानवीय सम्बन्धों की 
चेतना, मानव अस्तित्व, करुणा और सौंदर्यबोध जैसी जीवंत अनुभूतियाँ 
महत्त्वहीन होती चली जाती हैं। ऐसे तंत्र में आम मानवी जीवन का मूल्य 
व्यवस्था बनाये रखने का साधन मात्र तक है। इसका ज्वलंत उदाहरण 
१९९६ में अमेरिका द्वारा इराक पर लगाये गये आर्थिक प्रतिबंध हैं जिसके | 
कारण लाखों इराकी बच्चे एवं महिलाएँ भूख से अपने आपको नहीं बचा | 
पाये। इस सम्बन्ध में तत्कालीन विदेश मंत्री अलब्राइट की टिप्पणी i 
अधिक आश्चर्य में डालने वाली है जिसमें उसने कहा था यह बहुत ही 
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मुश्किल विकल्प था किंतु सम्पूर्ण परिदृश्य को देखते हुए हमारा ख्याल है 
कि कीमत चुकाई जा सकती है। 

पुरानी सामन्तवादी व्यवस्था का विकसित रूप पूँजीवादी अर्थतंत्र है 
क्योंकि अपने मूल स्वरूप में वह असमान एवं गैरबराबरी स्थितियों द्वारा 
संरक्षित केन्द्रीय आर्थिक संरचना है इसलिए अपने साम्राज्य विस्तार हेतु न 
केवल अधिसंख्या जनता को समाज की मुख्यधारा से काटते हुए हाशिये पर 
ला देती है अपितु अपने हितसंवर्द्धन हेतु उन्हें किसी भी प्रकार की कीमत 
चुकाने एवं अमानवीय जीवन जीने के लिए मजबूर कर देती है। ऐसी 
संकुचित मानवीयता को अपने मूल में बनाये रखने वाला विकासदर्शन क्या 
जनमानस को यथार्थतः सभ्य होने का अहसास करवा सकता है ? 

आतंकवादी हिंसा भी कोई स्वायत्त शैतानी परिघटना, मनोरोग या 
बीमारी नहीं है अपितु अमानवीय मूल्यों पर पोषित होने वाली आधुनिक 
बीमार सभ्यताओं का लक्षण है जो किसी न किसी तरह से दबाए जाने की 
भावना की अतिवादी अभिव्यक्ति ही है तथा निर्गुण ब्रह्म की तरह कहीं भी 
किसी भी रूप में प्रकट हो सकता है। यह वृत्ति आतंकवादी समूहों की उस 
विवशता को व्यक्त करती है जहाँ उनका सामना ऐसी स्थापित शक्ति से 
होता है जिसकी वैचारिक पकड और आतंक विश्व समाजों पर इतनौ 
मजबूती से होता है कि बराबरी का राजनैतिक या सशक्त प्रतिरोध लगभग 
असम्भव होता है। आधुनिक सभ्यताओं की संरचना का महानायक एवं 
पूँजीवादी का पर्याय अमेरिका और उसके सहयोगी विकसित पश्चिम राष्ट्रों ने 
पचास के दशक से लेकर वर्तमान तक अपने पूँजीवादी अर्थतंत्र को बढाने 
एवं मजबूत करने हेतु जो विदेशनीतियाँ निर्धारित कर लागू की, क्या 
अमेरिका आज स्वयं जिस दैत्य से लड रहा है, उससे भिन्न कोई मानव 
केन्द्रित सकारात्मक परिणाम, सोच या दिशा निकल पानी सम्भव थी ? 
कारण एवं परिणाम में अवियोज्य सम्बध होने के कारण इसका उत्तर हमे 
नकारात्मक ही मिलता है। वस्तुतः प्रश्र जीवनदृष्टि का है) क्या पूँजीवादी 
आर्थिक दर्शन में मानव को यक्ष बनाने वाले जीवनदर्शन का पोषण एवं 
उसकी सुरक्षा सम्भव थी ? क्या पूँजीसंचय को ही विकास का एक मात्र 

मानने वाले आर्थिक दर्शन में मानव एवं उसके अस्तित्व के सौदर्य 
5 बनाये रखना जैसी प्राथमिकताएँ व्यवहारतः प्राप्त की जा सकती थीं ? 
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मानव को व्यवस्था बनाये रखने का साधन मानने वाले विकास दर्शन की / 
यह आत्मविरोधी स्थिति होने के कारण वस्तुतः असम्भव था। जबकि | 
मानवीपरक दृष्टिकोण से निस्संदेह किसी भी युग की स्वस्थ सभ्यता की | 
पहचान इससे नहीं है कि उस युग में कितने लखपति लोग रहते हैं अपितु | 
इसमें है कि जनसाधारण का कोई व्यक्ति कुपोषण से तो नहीं मर रहा है। | 

अपने साम्राज्यविस्तार की प्रक्रिया में सबसे बडे बाधक तत्त्व 
“साम्यवादी विचारधारा” को खत्म करने हेतु उसके खिलाफ मनुष्य को 
आतंकित करने वाला दुष्प्रचार करना अमेरिकी विदेश नौति का एक 
महत्त्वपूर्ण कार्यक्रम रहा है। साम्यवादी विचारधारा 'अव्यावहारिक' है, 
व्यवस्थाप्रधान होने के कारण मानव स्वभाव एवं स्वतंत्रता के विपरीत है, 
के रूप में प्रचारित करते हुए अमेरिका ने साम्यवाद भूत खडा कर उसे हर 
कीमत पर खत्म करने एवं पूँजीवादी व्यवस्था को एक मात्र मानवीयता को 
पूर्ण अर्थवतता प्रदान करने वाला स्रोत एवं आधार घोषित किया। किंतु 
व्यवहारतः भूमण्डलीकरण, विश्वग्राम जैसी अवधारणाओं के माध्यम से 
साम्राज्यविस्तार हेतु जिस आत्मसंकुचित राष्ट्रीय अन्तर्दृष्टि का विकास किया 
है, उसके दुष्परिणामों से स्वयं उसका वाहक तत्त्व अमेरिका कैसे बच सकता 
है ? क्योंकि तार्किक दृष्टि से मारने के उपक्रम में मरना निहित है। 
विश्वग्राम की प्रक्रिया ने कम से कम इस भ्रम को तो तोड ही दिया है कि 
विश्व की कोई भी व्यवस्था अभेद्य नहीं है। अमेरिका शायद इस यथार्थ से 
अनभिज्ञ रहा कि भूमण्डलीकरण की सभ्यता मानवीयता की जगह कितनी 
घटाएगी, आत्मसंकुचित राष्ट्रीय पहचानों में भी मानवीयता की जगह कितनी 
घटाएगी, आत्मसंकुचित राष्ट्रीय पहचानों में भी मानवीयता की जगह उतनी 
ही बल्कि ज्यादा घटेगी। 

. आधुनिक सभ्यता के वाहक अमेरिका ने अपने अहं की तुष्टि एवं 
कुत्सित स्वार्थो की पूर्ति हेतु न केवल देशों के प्रजातांत्रिक ढंग से निर्वाचित 
शासनाध्यक्षो, राष्ट्राध्यक्षो को हटवाया, उनकी हत्या करवाई अपितु धनबल 
एवं गनबल के माध्यम से निर्दोष बच्चों एवं महिलाओं पर अमानवीय 
अत्याचार किये। चिली के प्रजातांत्रिक ढंग से निर्वाचित मार्क्सवादी राष्ट्रपति 
अलेंदे की हत्या, ईरान के राष्ट्रपति मुहम्मद मुसदक हो हटवाकर मरवाया 
और उसकी जगह बादशाही लाकर फंडामेंटलिज्म को जन्म देने वाले 
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को पोषित करना इसके ज्वलंत उदाहरण है। दक्षिण अमेरिका के प्रायः सभी 
देश अमेरिका की खुफिया एजेंसी सी. आई. ए. की गिद्ध दृष्टि का शिकार 
होते रहे हैं। इन देशों में किसे सत्तापद बिठाना है और किसे सत्ता से हटाना 
है, यह तय करना अमेरिका का प्रिय शगल रहा है। गुप्त रूप से राजनीति 
सम्भव नहीं होने पर खुलकर सामने आने के कोई अपराध बोध नहीं रहा। 
१९८९-९० में पनामा में की गई सैनिक कार्यवाही, इराक में सद्दाम हुसैन 
और क्यूबा में फिदेल कास्रो को सत्ताच्युक्त करने के लिए अमेरिका ने 
अपनी पूरी सामर्थ्य एवं ताकत का उपयोग किया। 

पूँजीवादी आर्थिक दर्शन से गर्भित एवं विकसित हो रही आधुनिक 
सभ्यता अभी तक की सर्वाधिक एकाधिकार वाली सभ्यता है। जिसका 
महत्त्वपूर्ण पहलू अमेरिकी नेतृत्व में एक ऐसी विश्वव्यवस्था का गढा जाना 
है जहाँ संयुक्त राष्ट्र एवं सुरक्षा परिषद जैसी संस्थाएँ उसके विद्रुप चेहरे को 
छुपाने के साधन मात्र रहे हैं। फिलिस्तीन का उदाहरण हमारे सामने है। इन 
दोनों संस्थाओं के बार बार के प्रस्तावों के बावजूद भी फिलिस्तीनी अपने 
घर से बेघर हैं और पडौसी राष्ट्रों में अपने समस्त आत्मसम्मान को त्याग 
कर शरणार्थी बने हुए हैं। फिलिस्तीनी जनता के राष्ट्रीय संग्राम को निर्ममता 
से कुचलते हुए इजराइल को फिलिस्तीनी भूमि पर अपने दायरे का निरन्तर 
विस्तार करने में अमेरिका के माध्यम से विकसित पश्चिमी देशों द्वारा सभी 
तरह के साधन एवं सुविधाएँ उपलब्ध करवायी गई। इजराईल की 
आतंकवादी गतिविधियों के चलते फिलिस्तीन, लेबनान, सीरिया, इराक 
आदि अरब देशों के आम लोग अनेक तरह की यातनाओं के शिकार हुए 
हैं। पहले जो “डायस्पोरा यहुदियों के जीवनयथार्थ के साथ पहचाना जाता 
था, भूमण्डलीकरण के नतीजे के रूप में अब दुनिया के कौन-कौन से 
डायस्पोरा उभर रहे हैं। 

आधुनिक पूँजीवादी विज्ञान एवं तकनीक आधारित ज्ञान द्वारा 
संरचित संरचना है इसलिए कुछ हद तक (धर्म को नकारकर आगे बढता 

किंतु. अपने शोषणकारी नेटवर्क को बनाये रखने एवं उसे और अधिक 

सुदृढ करने हेतु सशक्त हथियार के रूप में उपयोग करने हेतु इसके साथ 
बराबर तालमेल बैठा कर चलता है। आज जिस इस्लामिक आतंकवाद से 
अमेरिका जूझ रहा है उसको पैदा कर बढाने में स्वयं अमेरिका और उसकी 
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बिदेश नीति की निर्णायक भूमिका रही है जिसके विभिन्न आयाम एवं रूप 
रहे हैं। अमेरिका एवं उसके सहयोगी पश्चिमी राष्ट्र कम्यूनिज्म को खत्म करने 
एवं अपने तेलीय हितों की पूर्ति करने के लिए अरब देशों को आपस में 
लडाने में इस्लाम धर्म का विभिन्न रूपों में इस्तेमाल करते रहे हैं। चेचैन्या 
से लेकर कोसोवो तक, ताजिकिस्तान से लेकर उञ्जबेकिस्तान तक इस्लामी 
जेहाद की ताकतें सी. आई. ए. के धनबल एवं गनबल से पोषित दानव 
है। तजाकिस्तान, किर्गिस्तान और उच्ेबेकिस्तान की सरकार को अपदस्थ 
करने की साजिश में डटे इस्लामिक मूवमेंट ऑफ उज्जबेर्किस्तान' को 
अमेरिका हर कीमत पर संरक्षण प्रदान कर रहा है। अमेरिका के लिए 
आतंकवाद का खलनायक बन चुका बिन लादेन को १९९६ में काबुल की 
सडको पर सोवियत समर्थक नजीबुल्ला की हत्या करने पर अमेरिका ने 
“'चेंपियन ऑफ फ्रीडम घोषित किया था। नोम चोम्सकी कहते हैं अमेरिका 
द्वारा सोवियत संघ को अफगानिस्तान से बाहर निकालने हेतु सउदी अरब 
के करोडपति बिल लादेन को सेना, हथियार एवं वित्तीय सहायता देकर एक 
सैनिक इस्लामिक नायक के रूप में लाया गया था जो कट्टर धार्मिक भर्तियों 
में से एक था। अगर बिन लादेन का अस्तित्व नहीं होता तो अमेरिका 
उसको पैदा कर लेता। जिसे उसने युद्धपोत कूटनीति से, नाभिकीय जंखीरे 
से सम्पूर्ण वर्चस्व के अश्लील ढंग से घोषित नीति के तथा तबाही की ओर 
ले जाकर पूरी दुनिया की पसली से गढा है। किंतु अमेरिका का यह परिपक्क 
बेटा ऐसा विचित्र शत्रू है जिस पर जितना हमला किये जाये वह और भी 
अधिक रहस्यमान एवं दुर्जेय नजर आता है। लादेन की विलक्षणता है कि 
वह अमेरिका पूँजी से ही अमेरिका से लड रहा है। अफंगानिस्तात से 
सोवियत संघ के खिलाफ गुरिल्ला लडाई ast हेतु उसे जो हथियार दिये गये 
थे उन हथियारों से अब वह अमेरिका से लड रहा है। सोवियत संघ का 
विघटन होते ही ओसामा बिन लादेन ने पश्चिमी सभ्यता को पहले नम्बर 
का शत्रू घोषित किया। अमेरिका ने दस वर्ष पूर्व ही 'इस्लाम' के खिलाफ 
युद्ध की रणनीति बनानी शुरू कर दी थी। एक अर्थ में साम्यवाद अमेरिका 
और इस्लाम का कट्टर शत्रू था। इसलिए सोवियत संघ का विघटन होते ही 
पूंजी एवं धर्म के रास्ते अलग-अलग हो गये। अमेरिका इस युद्ध में प्रत्यक्ष 
रूप से अफगानिस्तान और ओसामा 'को और अप्रत्यक्षरूप में इस्लाम की 
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पराजित करके अपने विश्ववर्चस्व को बनाये रखना चाहता है। 
पश्चिमी दुनिया का नेता अमेरिका इस्लामी आतंकवाद के नाम से 
एक नया दुश्मन गढने की कोशिशों में लगा है। बुश इसर्मे सफल हो सकते 
हैं क्योंकि धर्म में यह क्षमता है। कारण यह है कि धर्म अपने स्वरूपगत 
चरित्र में जिन मूल प्रस्थापनाओं पर मंडित एवं संरचित है उसको विकसित 
होने हेतु जिस उर्वरा भूमि की आवश्यकता रहती है वह पूँजीवादी अर्थतंत्र 
बहुत ही अतिरेक के साथ प्रदान करता है। धर्म की उत्पत्ति एवं मानवीय 
विकास के इतिहास में उसकी रही भूमिका का विश्लेषण करने पर यह 
निगमित किया जा सकता है कि धर्म एक ऐसी आर्थिक-सामाजिक 
संरचनाओ, परिस्थितियों एवं दशाओं में अपेक्षाकृत तीव्रता के साथ फैलता- 
फूलता है जहाँ असुरक्षा, पराधीनता, अज्ञानता, गरीबी, विवशता, अलगाव 
जैसी स्थितियाँ मानवजीवन का पर्याय बन जाती हैं। अज्ञान एवं उससे 
जनित भय तथा असुरक्षा की भावना धर्म की उत्पत्ति के निणयिक कारण 
रहे हैं। आज भी जब मनुष्य अपनी अज्ञान की शैशवावस्था को पार कर 
चुका है धर्म उसके जीवन एवं संस्कृति का अहम हिस्सा है। जिसका मूल 
कारण समाजों का वर्गीय चरित्र है। जब मनुष्य विद्यमान आर्थिक-सामाजिक 
व्यवस्थाओं में निरन्तर असुरक्षित होने के कारण अलगाव की स्थिति में 
पहुँच जाता हे तो उसके पास किसी अदृश्य सत्ता या शक्ति की छाव में 
जाने के अतिरिक्त अन्य कोई विकल्प नहीं रह जाता है। नोम चोम्सकी 
कहते हैं ऐसे समाजों में जहाँ गरीबी, तिराशा, अशिक्षा जीवन का हिस्सा 
हो वहाँ धर्म तीव्रता से फलता फूलता है। आतंकवाद पूँजीवाद की तरह 
तकनीक सँवलित है और ग्लोबल है जिसमें आत्महतात्मकता की अवधारणा 
है जिसके पीछे धार्मिक संवेदनाएँ सक्रिय हैं। धार्मिकता से परिपूर्ण विचार 
में अमानुषिक हो सही किंतु एक प्रकार का बलिदानीकरण काम करता है 
जो बलिदानी का एक नया प्रभामण्डल होता है। वर्तमान रक्षणशील 
इस्लामिक दुनिया पश्चिमी प्रभाव से अपनी अस्मितता को कुंठित करने वाली 
परम्पराओं में अपनी पनाह ge रही है। कारण यह है कि मध्य एशिया के 
अधिकांश राष्ट्र अपनी जर्जर एवं बिमार अर्थव्यवस्थाओं के कारण या तो 
है या विकास की प्रक्रिया से गुजर रहे हैं। इसलिए अभाव, 


i दुःख, कष्ट, विवशताओं का उपयोग अपने हितसंवर्द्धन हेतु अवसरानुसार 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


oro CS Tate 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
८८ परामर्श 


छदम्‌ एवं परिष्कृत रूप से न केवल विदेशी शासकवर्ग करते रहे हैं अपितु ) 
स्वयं देश के राष्ट्रीय नायकों ने पूरी दक्षता के साथ उपयोग किया है। 

पूँजीवाद के वाहक तत्त्वों के मध्य एशियाई देशों में अपने साम्राज्य | 
विस्तार हेतु धर्म” का प्राथमिकता के साथ उपयोग किया है क्योंकि इन | 
राष्ट्रों का जीवनदर्शन आज भी धार्मिक मान्यताओं, आदर्शों एवं परम्पराओं 
द्वारा रचा, गढा, सँवारा एवं विकसित किया जाता है। धर्म में आस्था ही 
लोगों को मानसिक अलगाव से उभारकर उन्हे आपस में बांधे हुए है। इन 
दिनों अमेरिका जिस इस्लामिक आतंकवादी दैत्य कों पूरी ताकत के साथ | 
खत्म करने में लगा हुआ है, वह वस्तुतः पूँजी, सत्ता, धर्म एवं तकनीक के 
इसी मेल से पैदा हुई संतान है। जिसका फैलाव दानवी आयाम ग्रहण करते । 
हुए स्वयं उसके गर्भस्थल के अस्तित्व के खात्मे का संकेत दे चुका है। 

पूँजीवाद की संरचना में निहित इस विकृत अन्तर्विरोध का बहुत से 
समाज वैज्ञानिक एवं चिंतन अमेरिकी इतिहासकार हंटिंगटन की आज से 
पाँच वर्ष पूर्व की गई भविष्यवाणी को सही मान रही है। हंटिंगटन ने अपनी 
पुस्तक “acter ऑफ सिविलाईजेशन एण्ड दी रिमेकिंग ऑफ वर्ल्ड ऑर्डर' की 
मुख्य प्रस्थापना में बीसवीं सदी के शीतयुद्ध की समाप्ति के पश्चात विश्व को 
एक नये युग की ओर बढते हुए देखा। इस युग का सबसे बडा संघर्ष 
विचारधारा के स्थान पर सभ्यताओं के बीच होने की भविष्यवाणी की थी। 
इसमें सभ्यताओ को मूलतः धार्मिक समूहों से जोडा गया था। एक ओर 
ईसाई पश्चिमी सभ्यता जिसमें युरोप, अमेरिका, आस्ट्रेलिया, न्यूजीलैंड आदि 
देश थे। दूसरी ओर दुनिया की बाकि सभ्यताएँ, विशेष रूप से इस्लाम, 
चीन, भारत आदि देश। प्रो. हंटिंगटन ने स्पष्टरूप से इस्लामी सभ्यता को 
इस नये युग में पश्चिम के सबसे बडे प्रतिद्वंदी के रूप में चिह्वित किया था। 
कितु सभ्यताओं के बीच संघर्ष की जो रूपरेखा हटिंगटन ने प्रस्तुत की वह 
किसी ज्योतिषी या जादूगर की भविष्यवाणी नहीं थी। यह उस पूँजीवादी 
अन्तर्विरोध की निकट सम्भावित परिणति है जिसके वास्तविक कारण 
पूँजीवाद की उस दिशादर्शन में निहित है जिसे आधार बनाकर वह आगे 
बढ रहा है। 

पूँजीवादी व्यवस्था का प्रेरक एवं सचेत अमेरिकी बुद्धिजीवी हंटिंगटन 
ने बहुत तार्किकता के साथ पूँजीवादी दर्शन का विश्लेषण कर पाया कि i 
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) युग में आर्थिक और प्राकृतिक संसाधनों का दोहन जिस बारीकी और 
नफारत से हुआ है वह बीती सदियों से कहीं ज्यादा है। इसलिए, इस 
| विराटता से आक्रांत और अपनी क्षेत्रीय तथा सभ्यतागत अस्मिताओं के प्रति 
संवदेनशील छोटी-छोटी और निरन्तर हाशिये पर धकेली जा रही पहचानें 
अपनी चाहत की दुनिया रचने के लिए एक विषमकोणीय युद्ध छेडती हुई 
नये रूप में विकसित होगी। जो मूलतः पूँजीवादी विचारधारा की स्वरूपगत 
विकृति होते हुए भी सभ्यताओं की लडाई के नाम पर लडी जायेगी। 
आधुनिक पूँजीवाद ने अपने साम्राज्य विस्तारण हेतु धर्म को ही 
सबसे परिष्कृत एवं प्रभावशाली तरीके से उपयोग किया है इसलिए 
। स्वभाविक है कि उसका मुकाबला भी सर्वप्रथम धर्म के आभामण्डल से ही 
होगा। वस्तुतः यह अमेरिका का नहीं उस पूरी अवधारणा का द्वन्द्व है जिसे 
हम आधुनिक सभ्यता के रूप में पहचानते हैं। आधुनिकीकरण, 
बुद्धिवादीकरण और संचारक्रांति के मूल में जो दर्शन कार्य कर रहा है उसने 
छोटे-छोटे उपकरणों के व्यापक जाल से जो महीन किंतु विराट तकनीक 
सभ्यता बुनी है, उसमें विशेषाधिकार सम्पन्न समुदाय को अपने 
विशेषाधिकारों को बनाये रखने के और अधिक सभ्य एवं परिष्कृत औजार 
उपलब्ध करवाये हैं। इसलिए पूँजीवादी तंत्र को न केवल विश्व समुदाय से 
लडना पड रहा है अपितु एक निश्चित. स्तर के पश्चात्‌ स्वयं अपने समाज की 
आम जनता से भी सामना करना पडेगा। अतः आतंकवाद से यथार्थतः 
लडाई भूमण्डलीकरण की सभ्यता में प्रति अमानवीयता से नहीं अपितु 
मानवीयता की जगह में विस्तार से शुरू होती है। जो पूँजीवादी अमानवीय 
आदर्शों पर संरचित एवं विकसित होनेवाले आर्थिक दर्शन के निषेध से ही 
सम्भव होगा। साथ ही आतंकवाद जैसी विकृति से निजात पाना इस सोच 
पर भो निर्भर करता है कि मनुष्य सभ्यता की विनाशकारी संकरता को 
मिटाकर निर्माणकारी संकरता लाने की दिशा में बढने' को कितना 
कृतसंकल्प है। 
व्याख्यता-दर्शनशास्र, डा. सुधा चौधरी 
श. मीरा कन्या महाविद्यालय, 
x राजस्थान 
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परामर्श (हिंदी) 
(त्रैमासिक पत्रिका) 


दर्शन एवं साहित्य पर वैचारिक चिंतन प्रस्तुत करनेवाली पत्रिका 
दर्शन, mana तथा अन्य सामाजिक विज्ञान के अध्यापक, 
संशोधक, छात्र एवं प्रेमी पढते हैं। 


Barma की at 


१/८ डिमाई साईज एक अंक चार अंकों 
के लिए के लिए 


रू. रू. 
१/४ पृष्ठ . १२०/- ४२०/- 
१/२ पृष्ठ २००/- ७००/- 
पूर्ण पृष्ठ ४००/- १४००/- 
कव्हरपृष्ठ ३ ६००/- २१००/- 
कव्हर पृष्ठ ४ ८००/- २८००/- 


आप आपकी संस्था / प्रकाशन / उत्पादन का 'परामर्श 
(R) में विज्ञापन देकर पत्रिका की मदत कर सकते हैं । 


| विज्ञापन की प्रति एवं शुल्क मनीऑर्डर या बँक ड्राफ्ट से 
निम्नंकित पते पर भेजें - 


प्रधान संपादक, 
परामर्श (हिंदी) 
दर्शन -विभाग 
पुणे विश्वविद्यालय, 
पुणे - ४११००७ 
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संकोच न करें, दार्शनिक से परामर्श लें 


क्या आप अपने जीवन से सम्बन्धित समस्याओं के बारे में निर्णय 
लेने में कठिनाई का अनुभव करते हैं ? क्या आप कुछ महत्त्वपूर्ण बिन्दुओं 
| पर विचार करने में अनिश्चित हैं ? क्या आप अपनी मान्यताओं, प्रत्ययों 
एवं मूल्यों के बारे में स्पष्टता चाहते हैं ? क्या आप अपने स्वयं के मत 
से भिन्न या वैकल्पिक प्रत्ययों, विचारों एवं मान्यताओं को बेलाग या स्वतन्त्र 
मन से समझना चाहते हैं ? संकोच न करें, दार्शनिक से परामर्श लें। 

सुकतरात ने सही कहा कि ‘अपरीक्षित जीवन जीने योग्य नहीं है।' 
मनुष्य होने के नाते हम सब कभी-कभी जीवन के अर्थ, मानवीय चेतना, 
अहम्‌, मानवीय सीमितता, हमारे अनुभवों के बीच असंगतता, मृत्यु का भय, 
| विलगाव, स्वतन्त्रता, सच्चाई, विश्वसनीयता आदि के बारे में भ्रमित होते हैं| 
आप चिन्तित न हों | दार्शनिक परामर्शदाता विश्व की प्रज्ञा-परम्परा एवं 
महान्‌ दार्शनिकों के विचारों से age प्राप्त कर आपकी सामान्य 
समस्याओं का समाधान करने में आपकी सहायता कर सकता है। व्यक्तिगत 
आनन्द, व्यावसायिक संतुष्टि अथवा नैतिक eat तथा दिन-प्रतिदिन होने 
वाले सामान्य मानसिक संघर्षो को नियंत्रित करने के लिए चिकित्सकीय 
निदान या उपचार की आवश्यकता नहीं है। दार्शनिक परामर्शदाता से सवाद 
र आप अपने जीवन को तनाव मुक्‍त कर आनन्द का अनुभव कर सकते 

| 

दार्शनिक परामर्श का एक लक्ष्य यह बताना भी है कि श्रेष्ठ जीवन 
कैसे जिया जा सकता है। जो भी व्यक्तिगत है, वह दार्शनिक है। दार्शनिक 
दृष्टि का उपयोग दुःखों से निवृत्ति, मानसिक शांति, व्यक्ति की अपने स्वयं. 

बारे में समझ को बढाना अर्थात्‌ स्वयं को पहचानने तथा जीवन को 

मूल्योन्मुख बनाने का कार्य प्राचीन काल से दार्शनिक करते आये हैं। गौतम 
बुद्ध, महावीर, एपिक्युरस ने दर्शन को आत्मा का उपचार माना। इन 
। पोर्शनिको का मानना था कि दार्शनिक तर्क व्यर्थ है यदि वह व्यक्ति को 

क र त न न 


TURE (हिन्दी) खण्ड २४ अंक १, दिसम्बर २००२ 
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दुःखों से निवृत्ति न दिला सके। दार्शनिक अमूर्त सिद्धान्तो या प्रत्ययो का 
स्मरण नहीं है बल्कि यह “सार्थक जीवन जीने की कला” है। उपनिषदों 
के ऋषि सत्‌ के बारे में उपदेश नहीं देते वरन्‌ साधक या जिज्ञासु को सत्‌ 
के स्वरूप को समझने का रास्ता बताते हैं। सुकरात भी अपने संवादों द्वारा 
अपने सामने वाले व्यक्ति को प्रत्येक विषय पर उसकी अपनी अभिवृत्तियों | 
एवं विचारों का परीक्षण करने के लिए प्रेरित करता था। | 

देकार्त और स्पिनोजा ने दर्शन को 'प्रज्ञा का अनुशीलन या आचरण' 
कहा है। नीत्शे स्वास्थ्य, भविष्य-वृद्धि या विकास, शक्ति एवं जीवन को 
दर्शन के विशिष्ट विषय मानता है। विट्गेन्स्टीन कहते हैं कि जटिल 
तर्कशास्त्रीय प्रश्नों पर दार्शनिक चिन्तन का क्या लाभ है अगर उससे हमारे 
दैनिक जीवन के महत्त्वपूर्ण प्रश्नों पर विचार करने की क्षमता में विकास 
नहीं होता। प्रसिद्ध अमेरिकन दार्शनिक एवं शिक्षाशास्त्रो जॉन ड्युई मानते | 
हैं कि दर्शन को मानवीय समस्याओं के समाधान की विधि के रूप में | 
प्रयोग किया जाना चाहिए। इसलिए दार्शनिक परामर्शदाता दर्शन को भाषण- 
कक्षों से छुटकारा दिलाकर वास्तविक जगत्‌ की समस्याओं के समाधान के 
लिए आगे आ रहे =| 

दार्शनिक परामर्श का कार्य दार्शनिक द्वारा व्यक्ति की, समस्या अथवा 
कोई विचार-बिन्दु जिससे व्यक्ति परेशान है, की सहायता करना है। 
सामान्यतः अधिकतर व्यक्ति अपने दैनिक जीवन में पैदा होने वाली 
समस्याओं का समाधान किसी अन्य व्यक्ति (जैसे कोई मित्र या परिवार का 
कोई सदस्य), जो उसके लिए महत्त्व रखता है, की सहायता से कर लेते 
हैं। लेकिन समस्या तब अधिक जटिल हो जाती है जब कोई धर्म-संकट 
उत्पन्न हो जाये अर्थात्‌ जब मूल्यों में संघर्ष उत्पन्न हो जाये। धर्म-संकट तब 
उत्पन्न होता है जब तथ्य परस्पर विरोधी प्रतीत हो, जब किसी समस्या 
पर विचार किसी निश्चित दायरे में सीमित हो जाये और जब जीवन निरर्थक 
प्रतीत होने लगे, तब मित्र अथवा परिवार के सदस्य की तुलना में प्रशिक्षित 
दार्शनिक परामर्शदाता की सलाह अधिक सार्थक होती है। 

दार्शनिक परामर्शदाता उस समय सहायता करता है जब अन्य प्रकार 
के परामर्शदाताओं के परामर्श से व्यक्ति संतुष्ट नहीं होता। “2 
परामर्शदाता व्यक्ति को बीमार या मानसिक बीमार नहीं मानता। वह 
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T जानता है कि व्यक्ति भ्रमित है और समग्रता में किसी विषय पर विचार | 
| नहीं कर पा रहा है। 

त्‌ अधिकतर व्यक्ति अपना जीवन अपनी किन्ही निश्चित मान्यताओं एवं 

T | रूढियो (जो उन्हें उनके परिवेश से मिली हैं) के आधार पर उनका परीक्षण 

| किये बिना, जीते हैं। यही बात उनके विचारों एवं व्यवहार में उद्विग्नता 


बनकर उभरती है। बाल्यकालीन अचेतन अनुभव व्यक्ति के विचारों और 
- व्यवहार को प्रभावित तो करते हैं परन्तु उनका निर्धारण नहीं करते। परस्पर 


| बातचीत या संवाद के माध्यम से व्यक्ति की उनं छुपी हुई एकांगी दृष्टियों, 
jj मान्यताओं एवं परस्पर विरोधी मूल्यों को समझा जा सकता है जो व्यक्ति 
रे को समस्या के वैकल्पिक समाधान को समझने में कठिनाई उत्पन्न करती 
स | हैं। इसलिए आवश्यकता इस बात की है कि किसी निर्णय में उत्पन्न होने 
ते | वाले बिन्दुओं का वैचारिक परीक्षण किया जाय। दार्शनिक आपको अपनी 
' | मान्यताओं का स्वयं से वैचारिक परीक्षण करने में सहायता करता है और 
j वैचारिक परीक्षण की कला सिखाता है। दार्शनिक परामर्श संवाद द्वारा विचार 
कै करने की पद्धति है। सुकरात की पद्धति से इसका साम्य है। अन्तर इतना 
हो है कि सुकरात का लक्ष्य सत्य की खोज था दूसरी ओर आज का 
वा दार्शनिक विभिन्न विश्व दृष्टियो (World views) का विश्लेषण और 
| व्याख्या करता है। सुकरात सत्य और व्यक्ति की वास्तविक भलाई (Real 
i | Well-being) को समानार्थक मानता है। दार्शनिक परामर्शदाता के अनुसार 
ग सत्य और मनुष्य की भलाई दोनों परामर्श में साथ-साथ आती है। 
ते मनोवैज्ञानिक एवं दार्शनिक परामर्श में अन्तर यह है कि मनोवैज्ञानिक 
j की भाँति दार्शनिक परामर्श के लिए आये हुए व्यक्ति को न तो बीमार 
a मानता है और न ही उस पर किसी बीमारी का लेबल लगाता हैऔर न 
T उसकी समस्या के लिए बाल्यकालीन अचेतन weet को कारण मानता है। 


i दार्शनिक के सामने वह एक व्यक्ति है। एक ऐसा व्यक्ति जो वर्तमान में 
g अपनी किन्ही समस्याओं को समग्र रूप में देखने में असमर्थ है। इस दृष्टि 

दार्शनिक परामर्श का खरोत स्वयं दर्शनशास्त्र है। देखा जाय तो 
० मनोवैज्ञानिक परामर्श का आधार भी दार्शनिक परामर्श है। मानसिक उपचार, 
i । में मनोवैज्ञानिको द्वारा संज्ञानात्मक विधियों (आर.ई.वी.टी., लोगोथिरेपी, 
साइकोथिरेपी) प्रयोग को इसके उदाहरण के रूप में ले सकते 
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हैं। दार्शनिक परामर्श को मनोवैज्ञानिक परामर्श के विकल्प के रूप में लेना / 
चाहिए । दार्शनिक परामर्श व्यक्ति की समस्या पर अनिर्धारित और खुली 
चर्चा है, समस्या पर एक नई दृष्टि है। वैचारिक परीक्षण में संवेगो एवं 
भावनाओं की उपेक्षा नहीं हो रही है। दार्शनिक जानता है कि संवेग | 
भावनाएँ ऐसी अवौद्धिक घटनाएँ नहीं है जिससे व्यक्ति परेशान रहता है। 
अनेकों दार्शनिकों जैसे कि प्लेटो, अरस्तु, सार्त्र आदि ने यह तर्क दिया है | 
कि संवेग अचेतन से उत्पन्न नहीं होते बल्कि जगत्‌ को एक विशेष प्रकार 
से देखने या प्रत्यक्ष करने से उत्पन्न होते हैं। इस दृष्टि से किसी भी व्यक्ति 
के अपने बारे में नकारात्मक संवेगो या भावनाओं को व्यक्ति के अपने बारे 
मे प्रत्यक्षीकरण, जगत्‌ के बारे में उनकी दृष्टि एवं उनकी अपनी स्थिति का 
आलोचनात्मक: विश्लेषण करके बदला जा सकता है। 
दार्शनिक परामर्शदाता का लक्ष्य इतना ही नहीं होता कि वह व्यक्ति 
की तात्कालिक समस्या का समाधान कर उसे घर भेज दे। बल्कि उस 
व्यक्ति को विचार करने की कला में प्रशिक्षित करता है जिससे कि वह 
भविष्य में आने वाली समस्याओं का समाधान स्वयं कर ले। इसलिए वह 
मात्र परामर्शदाता नहीं है वरन्‌ शिक्षक भो है। दूसरे शब्दों में, दार्शनिक 
व्यक्ति को प्रत्ययों के विश्लेषण करने की प्रक्रिया को सिखाता है जिससे 
वह स्वयं भविष्य में अपनी समस्याओं का स्वयं विश्लेषण कर सके। यही 
व्यक्ति को स्वतन्त्र बनाने की प्रक्रिया है। 
जर्मन दार्शनिक डॉ. गर्ड बी. waa वैख (Dr. Gerd B. Achen 
Back) ने सर्वप्रथम १९८१ में दार्शनिक अभ्यास एवं परामर्श प्रारम्भ 
किया। डॉ. ए. खेन बैख का उद्देश्य मनोचिकित्सा का विकल्प प्रस्तुत 
करना था। १९८२ में उन्होंने दार्शनिक अभ्यास (Philosophical 
Praxin) के नाम से एक संस्था प्रारम्भ की। इस संस्था का इतना प्रचार 
हुआ कि कनाडा, नीदरलैण्ड, नोर्वे, ऑस्ट्रिया, स्विटजरलैण्ड और इजराइल 
। में भी इस संस्था की शाखाएँ प्रारम्भ हुई। अब ब्रिट्रेन, अमेरिका, छ| 
| ताईवान, आस्ट्रेलिया में भी दार्शनिक परामर्श से सम्बन्धित संस्थाएँ बर्ग 
। गई हैं और व्यावसायिक स्तर पर भी दार्शनिक “दार्शनिक परामर्श" देते 
| लगे हैं। दार्शनिक परामर्श पर चौथी अन्तर्राष्ट्रीय संगोष्ठी जुलाई १९९९ मे 
। ऑक्सफोर्ड विश्वविद्यालय मैं हुई थी। 
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SS सन २००० में रजिस्टर्ड संस्था सोसायटी फॉर फिलोसोफिकल 
मी प्रैक्टिस, काउन्सलिंग एवं स्प्रिच्युअल हीलिंग! (जयपुर) भारत की प्रथम 
वं संस्था है। यह संस्था युवा दार्शनिको को दार्शनिक परामर्श के प्रशिक्षण 
ग | के साथ साथ निःशुल्क परामर्श प्रदान करती है। 
| 

l | सी-२०७, मनुमार्ग, डा. के. एल. शर्मा 
है | तिलक नगर, 
ps जयपुर - ३०२००४ 
ति विजा 
रे टिप्पणियाँ 
a १. SOCIETY FOR PHILOSOPHICAL PRAXIS, COUNSELING 

AND SPIRITUAL HEALING (Registration No. 477, 
ति 2000-2001) 
a 3 nS है 

(A non-profit and non-religious society to 
is promote free and creative thinking, social action 
ig and spiritual healing) The aims of the society : 
र 1.. To help to promote moral values and human 
से dignity in the various experiences and walks of 
ही life. 

2. To help in the positive development of an 

individual. 


3. To disseminate information related to yogic 
practices and to organize yoga camps. 

4. To help in overcoming grief, agony and puzzle- 
ment resulting from the situations of death of 
dearest kith and kin, pessimism and moral 
dilemmas. 

5. To help in creating atmosphere for the applica- 
tion of philosophical approaches in various fields 
of life such as : medicine, occupations, 
education, environment, and social welfare etc. 


6. To work for developing moral and higher life 


goals at individual level and at the level of 


society. 
7. To arrange training and organize programs for 
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free and creative thinking process. 
8. To arrange for the vocation of a philosophical 


counselor. 


MEMBERSHIP FEE : ॥ India Rs. 500/- For Forign 
Members $ 20.00 

Inform about your problems by e-mail in confidence 
on any E-mail address: isppcsh@ yahoo.com; 
icppcsh @hotmail.com: klsvik @ datainfosys.net 

Write to :-Dr. K. L. Sharma, C-207, Manu Marg, Tilak 
Nagar, Jaipur 32004 
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जीवमात्र की सामान्य प्रवृत्ति होती है कि जब उस पर आघात होता है 
तब वह प्रत्याधात पर उतर आता है । आघात से प्रत्याघात का द्वन्द्व नियत 
चलनेवाला क्रम हो सकता है और इसके दायरे में एकबार अटक जाने से उससे 
बाहर निकलना दूभर हो जाता है । किसी भी आघात से जीव के अहं को ठेस 
पहुँचती है, अतः प्रत्याघात अनिवार्य एवं तीव्र होता है । आघात के पीछे 
आघातकर्त्ता की मनोभूमिका क्या है इसपर सोचना अलग बात है । प्रतिक्रिया 
की मानसिकता के समय सोचना प्रायः कम ही होता है । और आघातग्रस्त की 
सोच आघातकर्ता की मनोभूमिका को सहीरूप से पहचान पाने की संभावना कहाँ 
तक संही साबित करे यह भी निश्चित नहीं होता है | क्योकि दो मनोभूमिकाओं 
का मेल बहुतसी अन्य बातों पर निर्भर रहता है। इसलिए आघातकर्ता की. 
मनोभूमिका समझ लेने की कोशिश को प्राथमिकता नहीं मिलती है । 

जब हम तरह-तरह की हिंसाओं का हमारे सामाजिक परिवेश में अनुभव 


प्रत्याघात को रोकना है ? या प्रत्याघात की प्रवृत्ति को रोकना है ? या आघात \ 
को रोकना है ? या आघात की प्रवृत्ति को रोकना है ? ममुष्यमाज का निरंतर 
अनुभव रहा है कि रोकने से बातें न ज्यादा देर तक ठहरती हैं न वे हमेशा के 
| खत्म होती हैं । रोकने के लिए भी अत्यधिक जोर देना पडता है । उस 
जोर को कहाँ और कैसे लगाना उचित होगा ! 

आघात मनुष्य की RAR का प्रदर्शन है । मनुष्य को स्वभाव से हिंस 
मानना संभव नहीं है | फिर भी मनुष्य-स्वभाव से fan अत्यधिक जुडी हुई 
दिखाई देती है । किसी भय के कारण जब कोई जीव खुद की रक्षा करता है 
तब वह अन्यों पर आक्रमण कर के हिंसा पर उतर आता है । यह मनुष्यमन 
की कमजोरी है कि वह भयग्रस्त होता है और भयग्रस्तता उसे fea बनाती है | 
मनुष्य अपने अस्तित्व को कहाँ जोडता है इसपर उस का भ निर्भर करता है। 
राजनैतिक जीवन जीनेवाला मनुष्य राजनैतिक ओहदों तथा कामयाबियो से अपनी 
पहचान बनाने की कोशिश में जुटा रहता है । जब उसकी राजनैतिक पहचान | 
को क्षति पहुँचती है या क्षति पहुँचने की आशंका पैदा होती है तब वह उस a 
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बचने के लिए fea रूप धारण करता है | जब आदमी की अपनी असली 
पहचान हो जाती है तब वह भयमुक्त जीवन जी सकता है । भयमुक्त जीवन 
जीने में आजादी का जो एहसास है वह अन्य किसी अवस्था में नहीं आ पाता 
है । जब आदमी अपनी पहचान के लिए अपने से अन्य और बाहर की किसी 
वस्तु का आलंबन बनाता है तब वह अक्सर क्षतिग्रस्त होता रहता है । अपना 
खुद का स्वभाव और क्षमताओं के आधार पर अपनी पहचान बनानेवाले को न 
किसी बात का भय रहता है न किसी बात की आशंका रहती है । 


यह सच है कि हरेक कौम का अपना इतिहास होता है । किसी भी 


इतिहास का कोई एक रूप होता है और हमें कभी भी संपूर्ण इतिहास प्राप्त नहीं 
होता है । जो रूप सामने है वह अपूर्ण इतिहास है और उस से अलग कोई 
रूप सामने आए तो पहले से बनायी पहचान क्षतिग्रस्त हो जाती है | यही कारण 
है कि इतिहास से बनी पहचान रखनेवाले मनुष्य को अपनी पहचान बनाए रखने 
के लिए हिंसा के सिवा दूसरा कोई चारा नहीं होता है । और जब हिंसा से 
किसी पर आघात होता है तो क्षति असल में आघातकर्ता को पहुँचती है । 
इतिहास का दूसरा रूप दिखानेवाला कोई अपने जैसा ही मनुष्य होता है । उस 
का दूसरा रूप दिखाने का मतलब है हमारे सामने आईना रखना । आघात कर 
के आईना फोड दिया जाता है, आईना नष्ट नहीं होता है । टूटे-फूटे आईने में 
दिखाई देनेवाला आघातकर्ता का रूप और भी विकृत दिखाई देता है । हिंसा 
पर उतर आने से क्षति पहुँचती है अपने खुद को । जिसपर आघांत किया जाता 
है वह अपने से इतना जुडा रहता है कि वह अपनी पहचान का ही हिस्सा होता 
है । उसे तोड कर अपनी पहचान बनाने की कोशिश में कैसी समझदारी होगी? 
जन हम पुरानी कौमो की उभरती पहचानों को देखते हैं, अपनी पहचान 

ख रखने के हेतु उनके हिंस व्यवहारों को देखते हैं, तब ये सारे सवाल हमारे 
मन में उठते हैं | सवाल सिर्फ इतने ही Tel हैं, यह तो बस एक शुरुआत है। 
लेकिन देखना है कि शुरुआत अब हिंसा-पर्व की रहेगी या अहिसा-पर्व की ! 
. ` - सुभाषचंद्र भेलके 
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विट्गेन्स्टाइन के अर्थ ' सम्बन्धी विचारों में क्रमिक-विकास 


'भाषा', मानव जीवन का महत्त्वपूर्ण अंग है | यह विचारों की 
अभिव्यक्ति का न केवल ए क सशक्त माध्यम है बल्कि यह एकमात्र इतना समर्थ 
माध्यम है जिसके द्वारा हम अपने ज्ञान को व्यक्त कर सकते है | हम भाषा 
(अपनी मातृभाषा) का प्रयोग करते हुए यह कदापि नहीं सोचते कि अमुक भाव 
को व्यक्त करने के लिए अमुक शब्द का प्रयोग करना है अथवा इस वस्तु को 
बताने के लिए इस शब्द का प्रयोग करना होगा, आदि | हम भाषा में, उसके 
साथ विकसित हुए हैं | यह एक पद्धति है जिसमें हम ढल चुके हैं । अतः 
किसी वस्तु को बताने के लिए क्या बोलना है, यह हमें सोचना नहीं पडता है 
और न ही हमें कोई सिखाता है । फिर भी यह सामान्य मानसिक धारणा है 
कि प्रत्येक शब्द का एक निश्चित अर्थ है और हम उसी निश्चित अर्थ में उस 
शब्द का प्रयोग करते हैं । 

भाषा के सन्दर्भ में यही धारणा कदाचित्‌ पूर्वकालीन विट्गैन्स्टाइन' की 
भी थी जिसे उन्होंने अपनी पुस्तक “ट्रेक्‍्टेटस-लॉजिको-फिलसॉफिक्स मै : 
* चित्रण-सिद्धान्त'” (Picture Theory) के नाम से व्यक्त किया है | किन्तु 
कालान्तर में विट्गेन्स्टाइन ने स्वयं इस बात का अनुभव किया कि भाषा तो 
परिवर्तनशील है, वह हर क्षण हमारे बदलती जीवन-शैली के साथ साम्य रखने 
के लिए. संवर्धित होती रहती है । ऐसे में यदि हम मान लें कि प्रत्येक शब्द, _ 
जगत्‌ में विद्यमान किसी वस्तु की ओर संकेत करता है और प्रत्येक शब्द एक 
ही निश्चित अर्थ में प्रयुक्त होता है तो इससे भाषा का परिवर्तनशील स्वरूप 
बाधित होता है । “चित्रण सिद्धान्त” की इस भ्रान्ति को समझ कर विट्गेनस्टाइन 
ने १८ वर्षों बाद अपनी दूसरी पुस्तक “फिलसॉफिकल इन्वेस्टीगेशन' के प्रथम 
भाग में अपने ही “चित्रण सिद्धान्त” का खण्डन किया और शब्द” के अर्थ. 
लिए उसके प्रयोग को महत्त्व देते हुए प्रयोग सिद्धान्त (Use Theory 
of Meaning) दिया । भाषा में शब्दों के अर्थ के सम्बन्ध में विट्गेन्स्टाइन 
के ये विचार “ “फिलाँसोफिकल इन्वेस्टिगेशन्स' के भाग दो में और भी अधिक 
Wes रूप में सामने आए हैं । “अर्थ” के सम्बन्ध में विद्योन्स्टाइन के विचारों रूप में सामने आए हैं | अर्थ” के सम्बन्ध में विटणेन्स्टाइन के विचारं | 
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के इस क्रमिक परिवर्तन और विकास का निरूपण करना ही इस लेख में मेरा 
उद्देश्य है । 

पूर्वकालीन विट्गेन्स्टाइन का मानना है कि एक प्रतिज्ञप्ति को उसके 
सरलतम अंशों में विभक्त किया जा सकता है । ये सरलतम अंश, शब्द हैं जो 
जगत्‌ में अण्विक तथ्यों की ओर संकेत करते हैं । अब यदि वाक्य के ये 
सरलतम अंश अर्थात्‌ शब्द” अर्थपूर्ण हैं और एक व्याकरणक तथा तार्किक 
दृष्टि से इन शब्दों को जोड़ा गया है तो इससे बनने वाली प्रतिज्ञप्रि अर्थपूर्ण होगी। 

शब्दों के व्याकरणिक दृष्टि से जुड़े होने का अर्थ है उस निश्चित भाषा 
के व्याकरण के अनुरूप होना तथा तार्किक दृष्टि से इन शब्दों को जोड़ा गया 
है तो इससे बनने वाली प्रतिज्ञप्रि अर्थपूर्ण होगी । 

शब्दों के व्याकरणिक दृष्टि से जुड़े होने का अर्थ है उस निश्चित भाषा 

के व्याकरण के अनुरूप होना तथा तार्किक दृष्टि से सम्बद्ध होने का अर्थ है 
शब्दों को उनकी निश्चित श्रेणी के अन्दर ही प्रयोग करना।' किंतु इन दो 
विशेषताओं के साथ-साथ वाक्य में प्रयुक्त शब्दों का अर्थपूर्ण होना भी आवश्यक 
है । प्रश्‍न यह उत्पन्न होता है कि किसी शब्द के अर्थपूर्ण होने का क्या अर्थ 
है ? इस प्रश्न का उत्तर देते हुए पूर्वकालीन विट्गेन्स्टाइन कहते हैं कि कोई शब्द 
तभी अर्थपूर्ण है जब वह बाह्य जगत्‌ में उपस्थित किसी “विषय” (Object) 
की ओर संकेत करता हो | विद्योन्स्टाइन के अनुसार प्रत्येक अर्थपूर्ण शब्द किसी 
विषय का चित्र है और यदि कोई ऐसा शब्द है जो किसी विषय को चित्रित 
नहीँ करता, तो वह अर्थहीन शब्द है । जैसे ' TA एक अर्थहीन शब्द है। 
क्योंकि यह संसार में उपस्थित किसी विषय को चित्रित नहीं करता । “अर्थ” 
सम्बन्धी विट्गेन्स्टाइन के इस मत को “चित्रण सिद्धान्त” कहा गया है | किंतु 
कालान्तर में विद्गेस्टाइन को अपने ही इस मत में अनेक विसंगतियाँ दिखाई 
दी । यथा - 

(१) सर्वप्रथम यदि प्रत्येक शब्द” किसी “विषय” का नाम है अथवा 
वह उस विषय को चित्रित करता है तो इससे “शब्द” और “विषय” की 
उपस्थिति मात्र से अर्थ” का ज्ञान हो जाना चाहिए परंतु ऐसा व्यवहार में नहीँ, 
होता है | किसी “लड़की” की ओर संकेत करके यदि हम कहते हैं कि यह 
एक घरेलू लड़की है तो मात्र इतना संकेत कर देने से “घरेलू लड़कों” का 

` अर्थ स्पष्ट नहीं होता है जब तक किसी शब्द को एक संदर्भ में न समझा जाय 
oo तन तक उस हहद के ,मप्फ०भ्शरी. को जमा असम्भबणहै॥, Paridwar 
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(२) पुनः हम प्रायः ऐसे वाक्यों का भी प्रयोग अपनी भाषा में करते हैं 
) यथा - दिनेश की मृत्यु हो गयी । यहाँ यदि हम चित्रण सिद्धान्त को 
स्वीकार करते हैं तो यहा वाक्य निरर्थक होना चाहिए क्योंकि दिनेश शब्द 
जिस विषय/व्यक्ति को चित्रित करता है वह तो इस संसार में है ही नहीं । परंतु 
वास्तविकता तो यह है कि हम ऐसे वाक्यों का अर्थपूर्ण ढंग से व्यवहार में प्रयोग 

करते हैं । 

(३) “चित्रण सिद्धान्त को स्वीकार कर लेने से भाषा मृतप्राय हो 
जायेगी | यह “चित्रण सिद्धान्त" की तीसरी महत्त्वपूर्ण विसंगति है । कोई भी | 
भाषा सहसा ही उत्पन्न नहीं होती है वह धीरे-धीरे विकसित होती है । विकास 
के इस क्रम में शब्द कई बार नवीन अर्थ धारण करते हैं और कुछ ऐसे भी 

| होते हैं जो पूर्णतः नये होते हैं । भाषा की प्रकृति ही ऐसी है । वह समाज में 
लोगों की जीवन-शैली से प्रभावित और संवर्धित होती है । भाषा के इस स्वभाव 
के साथ ““चित्रण-सिद्धान्त'' कां साम्य स्थापित नहीं किया जा सकता है । 
| उपरोक्त समस्याओं को देखते हुए विट्गेन्स्टाइन ने एक पूर्णतः भिन्न 
| दृष्टिकोण अपनी दूसरी पुस्तक “ फिलसॉफिकल इन्वेस्टीगेशन्स' के भाग एक में 
प्रस्तुत किया है । इसे. अर्थ सम्बन्धी “प्रयोग सिद्धान्त कहा गया है | इसके . - 
अनुसार शब्द किसी वस्तु का चित्र नहीं है न ही इसका कोई एक निश्चित अर्थ 
है। एक ही शब्द विभिन्न संदर्भों में भिन्न-भिन्न अर्थ में प्रयुक्त होता है । यह 
भाषा का सौन्दर्य है कि उसके शब्दों को विविध सन्दर्भो में (शब्द के मूल अर्थ 
को सुरक्षित रखते हुए) प्रयोग किया जा सकता है । 

इस प्रकार विट्गेन्स्टाइन के अनुसार शब्द का कोई एक निश्चित अर्थ 
नहीं होता बल्कि एक ही शब्द विभिन्न संदर्भों में भिन्न-भिन्न अर्थ में प्रयुक्त होता 
है । परंतु प्रश्‍न यह है कि हमें कैसे ज्ञान होता है कि कोई शब्द किन संभव 
संदर्भो में प्रयोग किया जा सकता है । कुछ लोग इस प्रश्न का यह उत्तर देना 
चाहेंगे कि हमारे मस्तिष्क में प्रत्येक शब्द से सम्बन्धित उसके सम्भव प्रयोगों 
की हल्की छाया (A ‘Corona’ Of Lightly Indicated Uses) रहती है। 
उसी से हमें ज्ञान होता है कि कोई शब्द किन संभव संदर्भा में प्रयुक्त किया 
जा सकता है । परंतु उत्तर कालीन विट्गेन्स्टाइन इस उत्तर से सहमत नहीं हैं । 
उनके अनुसार शब्दों के अर्थ के सम्बन्ध में कुछ भी आंतरिक नहीं है | अगर | 
हम मान भी लें कि किसी शब्द के जितने भी सम्भव प्रयोग हो सकते हैं उसकी | 
एक प्रतिकृति मस्तिष्क में रहती है तो समस्या यह है कि हम भाषा का प्रयोग 
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जब बातचीत के लिये करते हैं तब हम सामने के व्यक्ति के बारे में कैसे 
आश्वस्त रह सकते हैं कि किसी शब्द का जो अर्थ मेरे दिमाग में है वही उसके 
दिमाग में भी है? इस प्रकार तो हमारा सम्भाषण असम्भव हो जायेगा । 

यदि कोई व्यक्ति कहता है कि उसे शतरंज खेलना आता है और यह 
उसे एक आंतरिक प्रक्रिया द्वारा ज्ञात है तो हमारे लिये उसके इस आंतरिक ज्ञान 
का कोई अर्थ नहीं है । शतरंज सम्बन्धी उसके ज्ञान का पता हमें तभी चल 
सकता है जब उसका ज्ञान प्रत्यक्ष रूप से खेल में अभिव्यक्त हो । अतः शब्द 
का अर्थ अथवा उसके विभिन्न प्रयोग किसी आंतरिक प्रक्रिया से ज्ञात नहीं होते 
हैँ । 

वस्तुतः एक शब्द विभिन्न संदर्भा में प्रयोग तो किया जा सकता है किंतु 
इसका यह अर्थ नहीं है कि कोई शब्द किसी भी अर्थ में प्रयोग किया जा सकता 
है । एक शब्द के जितने भी सम्भव प्रयोग हो सकते हैं उनमें एक “पारिवारिक 
सादृश्यता ” होती है | जिस प्रकार एक ही परिवार के सभी सदस्यों की शक्ल 
एक ही नहीं होती है किंतु एक जैसी होती है । उनमें एक सादृश्यता तो रहती 
है किंतु वे एक ही नहीं हैं । इस सादृश्यता को “पारिवारिक सादृश्यता'” कहते 
हैं । एक ही शब्द के विभिन्न प्रयोगों में ऐसी ही सादृश्यता पायी जाती है । 

परन्तु ऐसा भी नहीं है कि एक शब्द के चारों ओर एक निश्चित परिधि 
है और उस परिधि के भीतर ही शब्द का प्रयोग होता है । अन्य शब्दों में, 
यह आवश्यक नहीं है कि यदि आज “पानी” शब्द के (हिन्दी भाषा में) दस 
प्रयोग होते हैं तो सदैव इन्हीं दस अर्था में उसका प्रयोग होता रहेगा । सम्भव 
है कल को “पानी” शब्द का कोई और नवीन प्रयोग किया जा सके । किंतु 
यह नवीन अर्थ (अथवा प्रयोग) भी ऐसा ही होगा जो पानी शब्द के मूल अर्थ 
(Premitive Meaning) से संगत @ । जैसे निम्न त्रिभुज के चित्र को देख 
कर हम इसे विभिन्न रूपों, विभिन्न अर्था में ग्रहण कर सकते हैं । हमें यह एक 
गिरती हुई त्रिभुजाकर वस्तु लग सकती है, हमें यह एक ठोस त्रिभुजाकार वस्तु 
दिख सकती है; हम इसे एक fie के रूप में भी देख सकते हैं इत्यादि | 
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परन्तु हम कभी भी इस आकृति को वृत्त के रूप में नहीं देख सकते है 
; अर्थात्‌ हमारा कोई भी प्रत्यक्षीकरण उसके मूल स्वरूप के बिल्कुल विरुद्ध नहीं 
हो सकता । 
पुनः किसी वाक्य में शब्द उच्चारण के तरीके से भी शब्द का अर्थ 
और उस सम्पूर्ण वाक्य का भाव बदल जाता है यथा - 
“मै तुमको अपनी कलम नहीं Gm” ी 
यहाँ जब हम मैं शब्द पर बल देकर वाक्य 'बोलते हैं तो इसका अर्थ 
होता है कि मैं नहीं, लेकिन कोई और तुमको कलम दे देगा । जब हम तुमका 
शब्द पर ज़ोर देकर बोलते हैं तो इसका अर्थ होता है कि मैं किसी और को 
तो कलम दे दूँगा पर तुम्हें नहीं दूँगा । इसी प्रकार अन्य शब्दों पर बल देकर . 
बोलने से वाक्य का अर्थ बदल जाता है -। तात्पर्य यह है कि शब्द का कोई 
एक निश्चित अर्थ नहीं होता है । अनेक कारक हैं (जैसे संदर्भ, उच्चारण) जो 
शब्द के अर्थ को प्रभावित करते हैं । 
पुनः शब्दों का अर्थ उस जीवन-शैली से भी प्रभावित होता है जिसमें 
उसका प्रयोग किया जाता है । उदाहरणार्थ यदि हमसे कोई कहता है कि वह 
“अगर” (if) और “लेकिन” (but) शब्दों को उच्चारित करते समय एक जैसा 
अनुभव करता है अर्थात्‌ उसके लिये “अगर” तथा लेकिन एक हैं तो 
विट्गेन्स्टाइन प्रश्न करते हैं कि क्या हम कह सकते हैं कि वह व्यक्ति गलत है 
` ? क्या हम उस पर अविश्वास करेंगे ? नहीं । हम मात्र इतना ही सोच सकते 
हैं कि यह व्यक्ति तो बहुत विचित्र है । हो सकता है ये जिस समाज में रहता 
है वहाँ इन दोनों शब्दों का एक ही अर्थ में प्रयोग किया जाता हो किंतु हमारे 
यहाँ तो ऐसा नहीं होता है ।* वस्तुतः भाषा में हमारी जीवन-शैली प्रतिबिम्बित 
होती है | 
शब्दों के साथ न. तो कोई एक निश्चित भावना जुड़ी रहती है न ही 
कोई एक निश्चित अर्थ | सम्भव है कि किसी गीत में कोई शब्द ऐसा हो 
जिसको सुनने से कोई भाव उत्पन्न होता है और जिसका मैं अनुभव भी करती 
हैं किंतु उस गीत के बाहर जब वही शब्द सामान्य बोलचाल की भाषा में प्रयुक्त 
होता है तो उसको सुनने से वही भाव उत्पन्न नहीं होता है । 
इस स्थल पर विट्गेन्स्टाइन के “किसी रूप विशेष में देखना (Seeing 
"त सम्बन्धी मत का उल्लेख करना असंगत न होगा | विट्गेन्स्टाइन के अनुसार | 
जेब हम कुछ देखते हैं अथवा सुनते हैं तो वहाँ हम मात्र शुष्क संवेदनाओं (raw | 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


eer 


ट Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri परामर्श 


feels) को ग्रहण नहीं करते । उस शब्द” अथवा उस दृश्य' को किसी 
रूप Ñ (see it 85) सुनते अथवा देखते हैं । इसमें कभी हमारी कल्पना 
निहित रहती है तो कभी हमारी संवेदनशील प्रकृति । एक कल्पनाशील और 
संवेदनशील व्यक्ति ही, मन की पीड़ा को “बादल'' और अश्रुओ को “वर्षा” 
के रूप में देख सकता है ।* " 

परन्तु शब्द'” के किसी नये भाव को ग्रहण करने के लिये आवश्यक 
नहीं कि व्यक्ति कवि-हृदय ही हो । आवश्यकता है, दिये गये संदर्भ की पूर्णता 
में उस शब्द'” को समझने की और जैसे ही व्यक्ति ऐसा करने में सक्षम होता 
है उसे एक नया अर्थ उसी शाब्दिक प्रत्यक्ष में दिखाई देने लगता है । इसे 
विट्गेन्स्टाइन एक नये पथ का अवतरण कहते हैं जिसमें हमारा शब्दिक 
अथवा दृश्यात्मक प्रत्यक्ष तो वही रहता है किंतु हम उसमें एक नवीन पक्ष, एक 
नया अर्थ, एक नया संगठन देखने लग जाते हैं । 

वस्तुतः विट्गेस्टाइन के अनुसार शब्दों के अर्थ के सम्बन्ध में हमारी जो 
समस्या है उसका स्वरूप “क्यों” नहीं है, बल्कि “कैस” है । यह प्रश्न कि | 
“इस शब्द का अर्थ यह क्यों है” इतना महत्त्वपूर्ण नहीं है जितना महत्त्वपूर्ण 
यह प्रश्‍न है कि हम कैसे अमुक शब्द का अमुक अर्थ ग्रहण करते हैं ?”” 
और विट्गेन्स्टाइन के मत में इस प्रश्‍न का उत्तर है - “क्योंकि हम उस शब्द 
को किसी निश्चित सन्दर्भ में सुनते और समझते हैं ।'” यह सारा कार्य 
सम्प्रत्यात्मक स्तर पर सम्पन्न होता है न कि तथ्यात्मक स्तर पर । यद्यपि 
तथ्यात्मक स्तर की अवहेलना नहीं की जा सकती किंतु दार्शनिक दृष्टि से शब्दों 
के अर्थ निर्धारण में सम्प्रत्यात्मक स्तर की अधिक भूमिका है । ` 

उपरोक्त विवेचन के अन्तर्गत अर्थ के सम्बन्ध में, विट्गोन्स्टाइन के विचारों 
के क्रमिक परिवर्तन को देखा जा सकता है । वस्तुतः इसे, विचारों का परिवर्तन 
कहने के स्थान पर विचारों का क्रमिक विकास कहना अधिक उपयुक्त होगा | . 
उत्तरकालीन विट्गेन्स्टाइन जब यह कहते हैं कि किसी शब्द के अर्थ को जानने 
का तात्पर्य है उस शब्द का भाषा में विभिन्न सन्दर्भो में भिन्न-भिन्न प्रयोग करने 
में सक्षम होना (किंतु यह काम भी हम तभी कर सकते हैं जब हम उस शब्द 
के आरम्भिक अर्थ को जानते हों) तब विट्गेन्स्टाइन के इन विचारों से ऐसा 
ज्ञात होता है कि उन्होंने शब्द का “प्रयोग सम्बन्धी सिद्धान्त” अपने “चित्रण 
os ' के ही क्रम में दिया था न कि ' “चित्रण सिद्धान्त” का खण्डन करके 
दिया था | i 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


विट्गेन्छछइनरन्के०/ AA saa SLABA ठे क्रमिकगबिक्ठप्1900 ९ 


वस्तुतः समस्या तब उत्पन्न होती है जब हम चित्रण सिद्धान्त में 
“चित्र” शब्द को अधिक महत्त्व देने लगते है । चित्रण सिद्धान्त को यदि 
हम शब्दशः न लें तो वास्तव में कोई समस्या ही नहीं है । यह ठीक है कि 
जब तक कोई व्यक्ति “आँखों का तारा होना” अथवा “मैं तुम्हारे लिये तारे 
तोड़ कर ला सकता हूँ” आदि वाक्यो का भाषा में (सन्दर्भ के अनुसार) प्रयोग 
करना नहीं जानता है तब तक हम नहीं मान सकते कि उसे तारा” शब्द का 
वास्तविक अर्थ ज्ञात है किंतु इतना होने पर भी “तारा” शब्द के उस आरम्भिक 
अर्थ की अवहेलना नहीं की जा सकती | जो उस शब्द का एक मात्र सुनिश्चित 
अर्थ है । 

अत: कहा जा सकता है कि शब्द के अर्थ के सम्बन्ध में विट्गेन्स्टाइन 
ने अपने विचारों के विकास के क्रम में ही चित्रण-सिद्धान्त के बाद प्रयोग 
सिद्धान्त” दिया है । “चित्रण सिद्धान्त” शब्द के प्रारम्भिक अर्थ पर बल देता 
. . है और “प्रयोग सम्बन्धी सिद्धान्त” शब्द के वास्तविक और समग्र अर्थ पर बल 
देता है । 


एम.फिल. छात्रा नन्दिनी सिंह 

दर्शनशास्र-विभाग, z 

दिल्ली विश्‍वविद्यालय 

i : टिप्पणियाँ 

१. विश्लेषणात्मक दर्शन के अग्रणी दार्शनिको में लुडविग विट्गेन्स्टाइन 
का नाम विशेष रूप से लिया जाता है । इनकी प्रमुख दार्शनिक i 
कृतियो में से दो सर्वाधिक विशिष्ट रचनाएँ हैं - () ट्रेक्टेरस-लॉजिको .| 
-फिलसॉफिकस एवं (ii) फिलसॉफिकल इन्वेस्टिगेशन्स 
इन दोनों ही पुस्तकों के लिखे जाने के मध्य में १८ वर्षों का अन्तराल 
है । दोनों ही पुस्तकों में शब्दों के अर्थ का विश्लेषण किया गया है 
किंतु इसके सम्बन्ध में व्यक्त किये गये विचार पर्याप्त भिन्न हैं । अत 
एव पहली पुस्तक में जो विचार ब्यक्त हुए हैं उन्हें पूर्वकालीन 
विट्गेन्स्टाइन के विचार और दूसरी पुस्तक में जो विचार व्यक्त हुये 
हैं उन्हे उत्तरकालीन विट्गेन्स्टाइन के विचार कहा जाता है । 

२. "Ceaser is a prime number ऐसा ही एक उदाहरण है 
जिसमें तार्किक नियम का उल्लंघन हुआ है । क 

तो. ग्द के अर्थ को उसके संदर्भ से जोड़कर समझने का प्रयास किसी 
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प्रसंग-विशेष में हमारे ज्ञान को न केवल आधिक उपयुक्त बना देता 
है बल्कि उसे अधिक सार्थक और व्यापक भी बना देता है । इसके 
अभाव में विचार एकान्तिक हो जाते हैं | उनमें एकान्तवाद (Fallacy 
of exclusive particularity) का दोष उत्पन्न हो जाता है । 
अमेरिका के नव्य वस्तुवादियों (Neo-realistic) ने इस दोष से मुक्त 
होने की, स्यादवाद-सिद्धान्त के रूप में जैसी युक्ति भारतीय दर्शन के 
जैन दार्शनिको ने निकाली है वैसी किसी भी अन्य प्राच्य या पाश्चात्य 
दार्शनिक ने नहीं दी है । 

"If God had looked into our minds he would not 
have been able to see there whom we were speaking 
01." बिट्रगेन्स्टाइन, लुडविंग, फिलॉसाफिकल इन्वेस्टीगेशन्स (PI, I, 
XI, p. 217). 

"We might think it strange". "He doesn't play our 
game at all", one would like to say. Or even : "This 
is a different type of man." वही, (PI, II, VI, p. 182). 


. कवि जयशंकर प्रसाद की पंक्तियाँ इसी का सुन्दर उदाहरण है - 


“जो घनीभूत पीडा थी मस्तक मैं स्मृति सी छायी 

दुर्दिन में आँसू बनकर वह आज बरसने आयी ।” -आँसू | 
पठनीय : विट्गेन्स्टाइन लुडविंग, फिलॉसोफिकल इन्वेस्टिगेशन्स, 
अंग्रेजी अनुवाद, एन्सकोम्ब, जी. इ. एम. sada, ऑक्सफोर्ड, 
यू. के. १९९५ (अंग्रेजी पुनर्मुदा) 


x 
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तर्कशास्त्र की आधारहीनता (फाउन्डेशनलेसनेस) पर 
विट्गेन्स्टाइन के विचार 


बिट्गेन्स्टाइन ने विश्लेषणात्मक दर्शन को एक नई दिशा और दशा प्रदान 
की | “बीसवीं सदी के प्लेटो' जैसे विशेषणों से अत्यधिक प्रतिष्ठा और सम्मान 
प्राप्त करने और सम्पूर्ण विश्व में जितके दर्शन पर लगभग आधी सदी तक शोध 
के बावजूद उनके तर्कशास्त्र सम्बन्धी विचारों पर उत्तर-विट्गेन्स्टाइनियनो में एकमत 
की कमी रही है | कतिपय दार्शनिक उन्हें व्यवहारवादी, बाह्य प्रत्यक्षवादी या 
जडवादी मानते हैं तो अन्य दार्शनिक उन्हें मनवादी (मेन्टलिस्ट) की संज्ञा देते 
हैं | विट्गेन्स्टाइनियनों में क्रिप्के और मैगिन का विवाद सर्वविदित है । इस 
विवाद से उपर उठकर यदा-कदा यह देखने का भी प्रयास होता रहा है कि 
विट्गेन्स्टाइन वास्तव में तर्कशास्र और गणित की आधारहीनता (फाउन्डेशनलेस- 
` नेस) की तरफ संकेत करते हैं । प्रस्तुत शोधपत्र इसी दिशा में एक प्रयास है । 
यह विट्गेन्स्टाइन के तर्कशा्र और गणित की आधारहीनता के विचारों की 
व्याख्या और विश्लेषण करता है | र 

तर्कशासत्र को मूलतः निगमनात्मक और आगमनात्मक अमुमानों के रूप 
में देखा जाता है । ये अनुमान कुछ पूर्व-स्थापित नियमो पर आधारित होते है। 
ये नियम तर्कशास्त्र के आधार होते हैं । इनके बिना तर्कशाख्र संभव नहीं. | 
निगमनात्मक अनुमान से व्याघात, मध्य-परिहार तथा तादात्म्य के नियमों तथा 
|. अनुमान से मिल की विधियों काप्रयोग प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप 
में होता ही है । विट्गेन्स्टाइन ने नियमों की पूर्व-स्थापित व्याख्या को स्वीकार 
नहीँ किया । विट्गेन्स्टाइन के अनुसार प्रत्येक कथन या प्रतिज्ञप्ति किसी सन्दर्भ 
या भाषा खेल में ही सत्य या असत्य होते हैं | कथनों का सत्य या असत्य 
होना किसी पूर्व-स्थापित नियम (जैसे निगमन के उपर्युक्त नियम) के कारण नहीं 
होता । दूसरे शब्दों में प्रत्येक कथन का अर्थ और उनका सत्य या असत्य होना 
मूलतः एक स्वतन्त्र क्रिया या घटना है । उदाहरण के लिए किसी तार्किक या 

कथन २४२४ का सत्य होना किसी तर्कशास्त्रीय नियम या अनिवार्यता 
के कारण. नहीं होता है बल्कि इसलिए होता है क्योंकि हम ऐसा मानते हैं । 
'सत्य' और “असत्य' शब्दों को हम जिन अर्था में प्रयोग करते हैं उन्हीं अर्थो 
ree DER 
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और सन्दर्भी में ही वे सत्य या असत्य होते हैं । ये सन्दर्भ भाषा-खेल के द्वारा 
निर्धारित होते हैं और तर्कशा्रीय नियमों से पूरी तरह स्वतन्त्र होते हैं । 

विट्गेन्स्टाइन का मन्तब्य यह स्थापित करना है कि सार्वभौमिक और 
सार्वजनीन नियम जैसी कोई सत्ता नहीं है | ऐसा कोई नियम नहीं जिसे सभी सन्दर्भो 
में समान रूप से लागू किया जा सके । इसका तात्पर्य यह नहीं कि नियम होते 
ही नहीं । अपितु इसका अभिप्राय यह है कि नियमों को परिभाषित नहीं किया 
जा सकता । नियमों को परिभाषित करना उसी रूप में असंगत है जैसे कि यह 
कहना कि मानक मीटर की लम्बाई एक मीटर होती है । इसी कारण विट्गेन्स्टाइन 
मानते हैं कि “नियम को जानना', “नियम को समझना', नियम का अर्थ , नियम 
के अनुरूप व्यबहार” जैसे सम्प्रत्यय भ्रांतिपूर्ण होते हैं । ये सम्प्रत्यय भ्रांतिपूर्ण इसलिए 
होते हैं क्योंकि ये किसी स्थिती के बार-बार प्रयोग में आने को सार्वभौमिक नियम 
समझ लेते है | सार्वभौमिक नियम” जैसी कोई सत्ता नहीं होती, केवल सार्वभौमिक 
नियमों के प्रयोग (Uses) होते हैं । विट्गेन्स्टाइन ने फिलॉघोफिकल इनब्हेस्टीेशस 
में यह स्थापित किया है कि इन प्रयोगों से परे नियम”, अर्थ, ज्ञान' या | 
अभिप्राय जैसे सम्प्रत्ययों का कोई अर्थ नहीं होता है । हम इन प्रयोगों के i 
इतने आदी हो चुके होते हैं कि इन्हें इनके प्रयोग से भिन्न सार्वभौमिक रूप में 
निरपेक्षतः देखने लगते हैं । हम अपनी इस दृष्टि पर तब तक कोई प्रश्नचिह्न नहीं 
लगाते जब तक कि हमसे कोई यह प्रश्न नहीं करता कि प्रयोगों से भिन्न निरपेक्षतः 
इनका अर्थ क्या है ? वस्तुतः प्रयोगों से भिन्न इन सम्प्रत्ययो का कोई अर्थ नहीं 
होता। इनके प्रयोग ही इन्हें अर्थ प्रदान करते हैं । 

किसी सम्प्रत्यय के अर्थ को समझने के लिए उस सम्प्रत्यय के प्रयोग 
की महत्त्वपूर्ण मानने के कारण व्यवहारवादी यह मानते हैं कि विटोन्स्टाइन वस्तुतः 
व्यवहारवादी थे और उन्होंने किसी सम्प्रत्यय के अर्थ के निर्धारण के लिए 
व्यवहार को मापदण्ड (क्रायटेरिया) माना | उदाहरण के लिए विट्गेन्स्टाइन द्वारा 
दिए गये इस दृष्टान्त को लीजिए : प्रत्येक बार “दो जोडो' या ‘a a 42’: 
किसी भी व्यक्ति को लगातार दो जोडने में सफल होता हुआ देखकर यह कहा 
जाता है कि इसमें नियम का पालन हुआ है और उसे असफल होता हुआ 
देखकर यह कहा जाता है कि नियम का पालन नहीं हुआ है । समीकरण यां 
प्रतीक को ही नियम के पालन होने या न होने का मापदण्ड माना जाता है । 
A इस प्रकार प्रतीक को नियम माना जाता है | प्रश्न उठता है कि यदि प्रतीक नियम 
F \ 8d ही नियम को भिन्न-भिन्न प्रतीको में कैसे व्यक्त किया जा सकता 
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तर्कशास्त्र की आधारहीनता पर विट्गेन्स्टाइन के विचार १३ 


है? इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि नियम वस्तुतः प्रतीक नहीं होते 
बल्कि प्रतीको के अर्थ होते हैं । प्रत्येक सफल प्रतीक, नियम के अर्थ को 
समाहित किए होता है । 
परन्तु, प्रश्न उठता है कि प्रतीक के अर्थ का क्या तात्पर्य है ? प्रतीक 
का अर्थ प्रतीकीकरण (Symbolization) की क्रिया या व्यवहार में निहित होता 
है या प्रतीकीकरण करने वाले कर्ता के मस्तिष्क में होता है ? प्रश्न उठता है 
कि यदि प्रतीकीकरण एक व्यक्तिनिष्ठ प्रक्रिया है तो ऐसी स्थिति में प्रतीक का 
अर्थ, कर्ता के व्यवहार पर आधारित होता है या संवेदना पर ? व्यवहारवादियों 
की मान्यता है कि प्रतीक का अर्थ, विद्योन्स्टाइन के अनुसार, व्यवहार पर निर्भर 
करता है जबकि मनवादियों के अनुसार प्रतीक का अर्थ कर्ता के मन या संवेदना 
पर निर्भर करता है । 
एक व्यवहारवादी उदाहरण लेते हैं किसी बच्चे को लगातार दो 
जोडना' सिखाते हैं । दो-चार बार बच्चा गलती करता है तो उसे समझाते हैँ | 
फिर एक ऐसी स्थिति आती है जबकि बच्चा दो जोडना' सीख लेता है । इस 
` प्रकार एक स्थिति के बाद बच्चे का व्यवहार यह निर्धारित देता है कि बच्चा... 
वास्तव में सीख गया है । दूसरे शब्दों में व्यवहारवादियो के अनुसार बच्चे का 
व्यवहार ही उसका ज्ञान है । परन्तु व्यवहास्वादियों की इस व्याख्या को इस 
आधार पर चुनौती दी जा सकती है कि बच्चे के व्यवहार की वह सीमा क्या है 
जिसके बाद यह माना जाएगा कि वह सीख गया है । अर्थात्‌ बच्चे के व्यवहार 
“के कितने उदाहरण यह साबित करेंगे कि वहा दो जोडना' सीख गया है ? मान 
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है। उपरोक्त उदाहरण में जब तक बच्चा सही जोडता है तब तक उसे पता होता 
है और जब वह गलत जोडता है तब भी उसे पता होता है । परन्तु मनवादियों 
की ऐसी मान्यता तर्कसंगत नहीं है क्योंकि ऐसा हो सकता है कि गलत संवेदना 
के बावजूद कोई व्यक्ति किसी नियम का सही पालन करता जाए (उसे ऐसा 
महसूस हो कि वह नियम का पालन नहीं कर रहा है जबकि वास्तव में वह 
पालन कर रहा होता है) । इसी प्रकार ऐसा भी हो सकता है कि कोई मनुष्य 
सही संवेदना के बावजूद नियम का पालन न कर रहा हो (उसे ऐसा लग रहा 
हो कि वह नियम का पालन कर रहा है परन्तु वास्तव में वह पालन नहीं कर 
रहा है)। इसी कारण विट्गेन्स्टाइन ने यह स्वीकार किया कि यह सोचना कि मै 
नियम .का पालन कर रहा हूँ, वास्तव में नियम का पालन करना नहीं होता 
है ।' क्योंकि नियम का पालन मानसिक क्रिया या व्यक्तिनिष्ठ धारणा नहीं है । 
इस प्रकार वास्तव में विट्गेन्स्टाइन ने व्यवहार और संवेदना दोनों को ही प्रतीक 
के अर्थ का मापदण्ड नहीं माना । उनके अनुसार न तो व्यवहार और न ही 
संवेदना किसी प्रतीक या नियम का अर्थ हो सकता है । 

a पुनश्च, इसका तात्पर्य यह नहीं है कि विट्गेन्स्टाइन ने अर्थनिर्धारण और 
संवेदना दोनों की ही भूमिका को पूरी तरह से नकार दिया । उनका अभिप्राय 
केवल इतना है कि अर्थ को न तो व्यवहार और न ही संवेदना में बांधा जा 
सकता है । अर्थ कोई बाह्य वस्तु नहीं बल्कि इन दोनों में भी पाई जाती है । 
परन्तु इसे इन दोनों तक सीमित नहीं किया जा सकता है । दूसरे शब्दों में प्रयोग 
से परे न तो व्यवहार और न ही संवेदना के द्वारा अर्थ का निर्धारण किया जा 
सकता है । अर्थ का प्रयोग व्यवहार और संवेदना दोनों को अपने में समाहित 
किए होता है । 

कोवन ने ड्से एक सटीक दृष्टान्त के द्वारा स्पष्ट करने का प्रयास किया 
है । इस दृष्टान्त में कोवन ने एक कहावत का आश्रय लिया है ।* किसी भी 
समस्या के बारे में प्राय: ऐसा कहा जाता है कि पुल को उस समय पार कंग 
जब नदी आएगी । नदी आने के पहले उसे पार करने के पुल का निर्माण वास्तव 
में हवाई-पुल बनाना होता है । इसी प्रकार अर्थ का निर्धारण प्रयोग के सन्दर्भ 
से परे होकर नहीं किया a सकता । ऐसा करना त्रुटिपूर्ण और भ्रामक होता 
है। क्योंकि ऐसी स्थिति में नियम का पालन नहीं होता है । विट्गेन्स्टाइन कहते 
है, इस नियम का पालन करने पर परिवर्तन स्वरूप मनुष्य इस परिणाम al 
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करता है जब हम कहते हैं कि नियम का पालन कर रहा है 1” इस प्रकार 
विट्गेन्स्टाइन ने अर्थ के निर्धारण के लिए नियमपालन के मापदण्डस्वरूप न तो 
व्यवहार और न ही संवेदना को आधार बनाया । तर्कशास्त्र में वर्णित नियम 
वस्तुतः आधशरहीन होते हैं | जिन प्रतीकों के द्वारा इन्हें व्यक्त किया जाता है 
वे न तो व्यवहार और न ही संवेदना द्वारा स्थापित किए जा सकते हैं । 
तर्कशास्त्रीय नियमों को हम नियम इसलिए मानते हैं क्योंकि हम इनका इसी रूप 
में प्रयोग करते रहे हैं । प्रश्न उठता है कि बिना किसी आधार के तर्कशास्त्र के 
नियम किस प्रकार प्रयोग में आते हैं या किस प्रकार अब तक टिके हुए हैं ? 
दृष्टान्त स्वरूप सूचना' का उदाहरण लिया जा सकता है । मान लीजिए हम 
किसी ऐसे द्वीप में स्थित हैं जहाँ से बाहरी जगत्‌ का सम्बन्ध केवल मोबाइल 
फोन के जरिए होता है । इस प्रकार केवल मोबाइल ही हमारे और बाहरी जगत्‌ 
के बीच सूचना का आधार है । प्रश्न उठता है कि मोबाइल फोन किस प्रकार 
। कार्य करता है ? उत्तर में मोबाइल के कार्य करने के ढंग की वैज्ञानिक व्याख्या 
की जाःसकती है (जैसा कि व्यवहारवादी और मनवादी नियम के पालन के अर्थ 
निर्धारण की व्याख्या अलग-अलग ढंग से करते हैं) परन्तु ऐसा हो सकता है 
कि वैज्ञानिक व्याख्या अधूरी हो क्योंकि यह तो सर्वमान्य है कि किसी बिन्दु 
पर आकारविज्ञान व्याख्याहीन हो जाता है । ऐसी स्थिति में यह कहा जा सकता 
है कि यद्यपि मोबाइल फोन के कार्य करने से सम्बन्धित सभी प्रश्नों का उत्तर 
नहीं दिया जा सकता है परन्तु यह कहा जा सकता है कि वह इसी प्रकार कार्य 
' करता रहता है । यहाँ यद्यपि मोबाइल फोन के कार्य करने के आधार की व्याख्या 
नहीं दी जा रही है फिर भी यह आधारहीनता उसके कार्य में बाधक नहीं । 
इसी प्रकार नियम के पालन के अर्थ की व्याख्या की आधारहीनता अर्थ को 
प्रभावित नहीं करती । प्रश्नकर्ता यह कह सकता है कि किसी भी समय बाहरी 
जगत्‌ से हमारा मोबाइल फोन का सम्बन्ध टूट सकता है क्योंकि ऐसा सम्बन्ध 
आधारहीन है ।' परन्तु हम, द्वीप के निवासी, आधारहीनता पर ध्यान नहीं देते 
क्योंकि शायद इसी के द्वारा हमारा जीवन निर्देशित होता है ।- 
इस प्रकार यह कहा जा सकता है कि विट्गेन्स्टाइन ने निगमनात्मक 
तर्कशास्त्र पर कुछ उसी प्रकार प्रहार किया जैसा कि डेविड ह्यूम ने आगमनात्मक 
पर किया था । डेविड ह्यूम ने यह स्थापित किया था कि आगमनात्मक | 
अनुमान जो कि कारणता के सिद्धान्त पर आधारित होता है वास्तव में आधारहीन 
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नहीं होता बल्कि हमारी आदत पर निर्भर करता है । कार्य और कारण की 
घटनाओं को लगातार एक साथ अनुभव करते रहने से आदतन हम एक के बाद 
दूसरी घटना के घटित होने की आशा करते हैं । डेविड ह्यूम की तरह ही 
विट्गेन्स्टाइन ने यह स्थापित किया कि हमारे तर्कशास्त्रीय नियम वास्तव में 
आधारहीन होते हैं । निष्कर्षस्वरूप जोसेफ कोवन की इस स्वीकारोक्ति को उद्धृत 
क्रिया जा सकता है कि ऐसा नहीं है कि हम सदैव आधार की खोज में रहते 
हैं । परन्तु हम जब यह सोचते हैं कि हमारे पास ऐसा एक आधार होना चाहिए 
तब हम ऐसे आधार की खोज करते हैं किसी ऐसे कल्पित आधार की 
आधारहीनता पता चलने पर हम दूसरे आधार की खोज करने लगते हैं । परन्तु 
हमें हमारी इस प्रवृत्ति को हमारे निर्णय को प्रभावित नहीं करने देना चाहिए चाहे 
हमें कोई आधार मिले या नहीं, क्योंकि आदतन हम ऐसे निर्णय बिना किसी 
आधार के लेते रहते है । 

स्वाभाविक जिज्ञासा उठती है कि क्या विट्गेन्स्टाइन ने तर्कशास्त्र की 
आधारहीनता सिद्ध करके तर्कशास्त्र का निराकरण कर दिया ? क्या adie की 
कोई संभावना नहीं ? जिस सत्ता का कोई आधार ही न हो उसका. अस्तित्व 
कैसे संभव है ? परन्तु ऐसा नहीं है । विट्गेन्स्टाइन वस्तुतः एक विशिष्ट प्रकार 
के तर्कशास्त्र के सम्प्रत्यय की व्याख्या करते हैं । यह एक ऐसा तर्कशास्त्र है 
जिसे स्वयं को खडा करने के लिए किसी आधार की आवश्यकता नहीं । यह 
आधारहीन तर्कशास्त्र है | यह ऐसा तर्कशास्त्र है जिसे अपने अस्तित्व की रक्षा 
के लिए किसी पूर्वस्थापित नियम की आवश्यकता नहीं होती । इसीलिए वे 
टरैक्टेटस में कहते हैं, तर्कशास्त्र को अपनी रक्षा स्वयं करनी चाहिए |” इस 
प्रकार विट्गेन्स्टाइन पारम्परिक तर्कशास्त्र की इस मान्यता को नकार देते हैं कि 
तर्कशास्त्र के नियमों को प्रतीको के अर्थ की सहायता से सिद्ध किया जा सकता 
हे और इस प्रकार उन्होने एक नवीन तर्कशास्त्र के सम्प्रत्यय की नींव डाली । 

इस नवीन तर्कशास्त्र में विट्गेन्स्टाइन ने जी.ई. मूर के पैराडॉक्स बारिश 
हो रही है परन्तु मैं विश्वास नहीं करता' के साथ-साथ व्याघात के नियम (p-p) 
को भी तर्कशास्त्र के अन्तर्गत शामिल करना अस्वीकार ax दिया it टैक्टेटस 
में उन्होंने तर्कशास्त्र को भाषा से सम्बद्ध माना | उनके अनुसार तर्कशाख का 
सम्बन्ध प्रस्तुतीकरण के तरीकों से है । उनके अनुसार तर्कशास्त्र में भाषा-खेल 


के सभी नियम शामिल होते हैं । इस प्रकार विट्गेन्स्टाइन ने विचार के नियमो | क 
त के स्थान पर नवीन तर्कशाख्र में भाषा खेल से maf नियमों जो T 
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अपरम्परागत अर्थ में ही नियम कहे जा सकते हैं) को महत्त्वपूर्ण माना । 
विट्गन्स्टाइन का तर्कशास्त्र और गणित का सम्प्रत्यय वस्तुतः तर्कशात्र और गणित 
के लिए अप्रासंगिक है - जैसा कि कोवन मानते हैं ।* परन्तु उपर्युक्त विश्लेषण 
से इस निष्कर्ष का निगर्मन अधिक सुसंगत प्रतीत होता है कि विट्गेन्स्टाइन का 
तर्कशास्त्र का संप्रत्यय एक विशिष्ट सम्प्रत्यय है | विट्गेन्स्टाइन स्वयं कभी भी 
“तर्कशास्त्र' सम्प्रत्यय के प्रयोग से विरत नहीं हुए । हाँ, उनका तर्कशास्त्र 
आकारिक के स्थान पर अ-आकारिक कहा जा सकता है | 
व्याख्याता, दर्शन विभाग, काली चरण पाण्डेय 
राजकीय महाविद्यालय, 
धर्मशाला - १७६२१५ (हि. प्र.) ` 

टिप्पणियाँ 
इस लेख का आधार मैंने जोसेफ कोवन के लेख विट्गेन्स्टाइन 
फिलॉसोफी आव लॉजिक? को बनाया | इस लेख में जीवता 
विट्गन्स्टाइन द्वारा फिलातीफिकल इन्वेस्टीयेशस में दिए गए तर्कशा्र 
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की आधारहीनता के तको की माइकेल डमेट द्वारा की गई आलोचना 
का उत्तर देने का प्रयास किया है । | हः 


Joseph L. Cowan, ‘Wittgenstein's Philosphy of Logi 
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परामश (हिली) प्रकाशन 


आत्मस्वीकृति - ले प्रो. सुरेंद्र बारलिंगे 
अनु. प्रा. राजमल बोरा 
सं. डॉ. सुभाषचंद्र भेलके 


पृ. ८८ मूल्य रु. ६०/- 


मनुष्य और समाज के गौरवशाली अस्तित्व की प्रस्थापना में 
दर्शन किस तरह अपनी भूमिका अदा कर सकता है ? दार्शनिक 
का भावविश्व एवं विचार-विश्व किस तरह का होता है ? 
दार्शनिक अपना जीवन किस तरह व्यतीत करता है ? इन 
प्रश्नों की खोज का समाधान दिलानेवाली यह पुस्तक अवश्य 
ही पाठकगण के लिए नयी दृष्टि प्रदान करेगी | 


x 


नव्यन्याय के पारिभाषिक पदार्थ (प्रथम 
खड) | 


ले. डॉ. बलिराम शुक्ल 


J. २१०, मूल्य : रु. १६०/- 


नव्यन्याय के अध्ययन के लिए पारंपरिक शिक्षा की आवशयकता 
है । लेकिन प्राथमिक स्तर पर तथा तौलनिक अभ्यासको के 
लिए नव्यन्याय के पदार्थो का मौलिक परिचय होना जरूरी है 
1 इस दृष्टि से यह पुस्तक पाठकों की सहायता करेगी | 
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संसार मैं निरन्तर होने वाले परिवर्तनो की अवस्थाविशेष के बोध के लिये 
और अवस्थाओं के पूर्वापार सम्बन्ध के ज्ञान के लिये काल की महत्त्वपूर्ण भूमिका 
है । काल के सम्बन्ध में दार्शनिक दृष्टिकोण ऋग्वेद से प्रारम्भ होता है । वहाँ 
कहा है कि परम पुरुष की नाभि से अन्तरिक्ष उत्पन्न हुआ, शिर से आकाश 
उत्पन्न हुआ, पैरों से पृथिवी उत्पन्न हुई तथा कान से दिशाएँ उत्पन्न हुईं । इस 
प्रकार समस्त लोकों की सृष्टि हुई - 
नाभ्या आसीदन्तरिक्षं शीर्ष्णो द्यौः समवर्तत । 
पदभ्यां भूमिर्दिशः श्रोत्रात्तथा लोकानकल्पयन | १०.९०.१३ 
देवताओं ने जब पुरुषरूप हृविष्‌ से यज्ञ किया, उस समय वसन्त उस 
यज्ञ का घी था, ग्रीष्म उस यज्ञ का इन्धन था और शरत्‌ उस यज्ञ का हविष 
था - 
यत्पुरुषेण हविषा देवा यज्ञमतन्वत । 
वसन्तोऽस्यासीदाज्यं ग्रीष्म इघ्मः शरद्धविः ।।१०.९०.१४ 
यह सब जो हो गया तथा जो होगा, पुरुष ही है और वह अमरत्व का 
स्वामी है- 
पुरुष एवेदं सर्व यद्भूतं यच्च भाव्यम्‌ | 
उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति ।।१०.९०.२ 
इस प्रकार ऋग्वेद में काल को पुरुष के रूप में स्वीकारा है और उस 
कालरूप पुरुष को समस्त सृष्टि का कर्ता बतलाया है । 
अथर्ववेद में काल परम देवता के रूप में स्थित है । इस वेद के अनुसार 
काल ही स्रष्टा है, काल ही भर्ता है तथा काल में सब कुछ प्रतिष्ठित है । काल 
से विश्‍व का विकास हुआ है - 
काले भूतिमसृजत्‌ काले तपति सूर्थः । न 
कालो ह विश्वा भूतानि काले चक्षर्विपश्यति ।।१९.५३.६ | 


कालादापः समभवन्कालाद्ब्रह् तपो दिश | | 
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न्यायदर्शन काल को समस्त कार्यो का हेतु मानता है - जन्यानां जनक: 
कालो जगतामाश्रयो मत:', जबकि वैशेषिक दर्शन में पर-अपर, चिर-क्षिप्र आदि 
लिङ्गो के द्वारा काल की सत्ता का अनुमान होता है - कालः परापरव्यतिकर- 
यौगपद्यचिरक्षिप्रप्रत्ययलिङ्गम्‌ । तेषां विषयेषु पूर्वप्रत्ययबिलक्षणानामुत्पत्तौ अन्य- 
निमित्ताभावाद्यदत्र निमित्त स काल: ।' 

सांख्य दर्शन के अनुसार व्यवहार की सुविधा के लिये भूत, भविष्यत्‌ 
इत्यादि क्रियाएँ काल की उपाधि के रूप में मानी जाती हैं, क्योंकि अभिन्न 
(अखण्ड) काल से व्यवहार सम्भव नहीं है, अतः उपाधि ही मुख्य है । काल 
नाम की किसी वस्तु की बाह्य सत्ता नहीं है और यदि उसके कल्पित रूप की 
आवश्यकता होगी, तो भी उसका स्वरूप बौद्धिक ही होगा । काल का लक्षण 
इस मत के अनुसार बुद्धयनुसंहारात्मक है अर्थात्‌ बुद्धि के द्वारा चिर, क्षिप्र आदि 
क्रियाओं का जो संकलनात्मक काल्पनिक रूप है, वही काल है - कालश्च 
वैशेषिकांभिमते एको नानागतादिव्यवहारभेदं प्रवर्तपितुमर्हति । तस्मादयं 
यैरूपाधिकभेदैरनागतादिभेदं प्रतिपद्यते, सन्तु त एवोपाद्ययो येनागतादिव्यवहारहेतवः 
कृतमन्तर्गडुना कालेनेति सांख्याचार्यः', अपि च, कलात्रिः पृथगर्थाभिः प्रविभक्त 
स्वभावतः | केचिद्‌. बुद्धचनुसंहारलक्षणं तं प्रचक्षते | 

योगदर्शन के अनुसार एक परमाणु पूर्वदेश को छोड़कर उत्तरदेश के साथ 
जब तक संयोग प्राप्त करता है, उस काल को क्षण कहते हैं । क्षण के निरन्तर 
प्रवाह को क्रम कहते हैं । क्षण और उसके क्रम का समाहार सम्भव नहीं है, 
क्योंकि क्षण अयुगपत्‌ होते हैं, इसलिये बौद्धिक समाहार माना जाता है | वही 
बौद्धिक समाहार मुहूर्त, अहोरात्र आदि के रूप में जान पड़ता है | काल अयथार्थ 
है । वह बुद्धिनिर्मित है और भ्रान्तिवश यथार्थरूप में प्रतिभासित होता है | 
अर्थात्‌ जितने क्षणसन्तान बुद्धि के द्वारा संकलनात्मक रूप से एक के रूप में 
गृहीत होते हैं तब तक एक काल होता है और इसी आधार पर मास, वर्ष आदि 
का विभाग होता है । तात्पर्य यह है कि जैसे ब्रह्मादि देवता तथा अङ्गिरा आदि 
ऋषि सृष्टि तथा प्रलय से उत्पत्ति-नाश वाले होने से कालपरिच्छिन्न हैं, वैसे 
परमेश्वर नहीं, क्योंकि वह सदा विद्यमान रहने से काल-परिच्छेद से रहित है - 
पूर्व हि गुरवः कालेनावच्छिदयन्ते । यत्रावच्छेदार्थेन कालो नोपावर्तते स एप 


पूर्वेषामपि गुरूः | यथास्य सर्गस्यादौ प्रकर्षगत्या सिद्धस्तथातिक्रान्तसर्गादिष्वपि 
प्रत्येतव्यः |” 
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क्रम रूप में उसका विवर्त होता है और विवर्त देश तथा काल में होता है । 
कोई भी वस्तु सर्वप्रथम किसी देश तथा काल में ही होती है । काल की 
वास्तविक सत्ता नहीं है । परब्रह्म में अध्यारोपित उसकी प्रातिभासिक सत्ता है । 
काल के आधार पर जो भेद-प्रभेद किये जाते हैं वे सभी अविद्याजन्य हैं । विद्या 
के आविर्भूत होने पर सभी प्रपञ्चो का विलय हो जाता है । काल का भी विलय 
हो जाता है और शेष रह जाता है निरुपाधिक परब्रह्म - ब्रह्मणः 
स्वप्रकाशसच्चिदानन्दरूपस्य स्वतन्त्रपदार्थत्वात्कालस्य चाविद्यात्मकत्वस्वीकारादिति 
fem’, अपि च, शक्त्यांत्मदेवतापक्षैभिन्न कालस्य दर्शनम्‌ । प्रथमं तदविद्यायां 
यद्विद्यायां न विद्यते ॥ 

आचार्य पाणिनि ने काल का ज्ञान लोक से सहज ही हो जाने के कारण 
कालविशेष द्योतक अनद्यतन आदि शब्दों की परिभाषा करने की कोई 
आवश्यकता नहीं समझी, फलतः पाणिनिं का व्याकरण अकालक कहा जाता है 
- पाणिन्युपज्ञमकालकं व्याकरणम्‌ ।“ 

शेषावतार महाभाष्यकार आचार्य पतञ्जलि के अनुसार तरु, तृण, लता 
आदि का कभी उपचय देखा जाता है और कभी अपचय | पदार्थों के इस वृद्धि- 
हास से काल का अनुमान होता है । उपचय और अपचय कालकृत हैं । इसी . 
काल का किसी क्रिया के साथ सम्बन्ध होने पर दिन और रात्रि आदि नाम पड़ते 
हैं । वह क्रिया भाष्यकार के अनुसार आदित्य-गति है ।' वस्तुतः क्रिया ही काल 
है | क्रिया से कालं का बोध होता है, अतः क्रिया को ही काल मानना चाहिये 
- नान्तरेण क्रियां भूतभविष्यद्वर्तमानकाला व्यज्यन्ते ।“ 

आचार्य कैस्यट प्रसिद्ध परिमाणवाली क्रिया को काल 'कहते हैं, जो 
अप्रसिद्ध परिमाणवाली दूसरी क्रिया की परिच्छेदिका है - कालो हि 
प्रसिद्धपरिमाणा क्रियाऽप्रसिद्धघरिमास्य क्रियान्तरस्य परिच्छेदिका । क्रिया का 
प्रसिद्ध परिमाण सूर्यादिकर्वुक है; अर्थात्‌ सूर्यादि सञ्चार ही लोक में दिन-रात के 
रूप में निश्चित परिमाण के द्वारा प्रसिद्ध है । जैसे “दिवसमधीते? इस वाक्य में 
'दिवस' शब्द से सूर्य की गतिक्रिया अभिप्रेत है जो उदय से लेकर अस्त-काल 
तक व्याप्त है | वह दिवस अध्ययन क्रिया का परिच्छेदक है, अतः उसे काल 
कहते हैं । तात्पर्य यह है कि प्रसिद्ध परिमाणवाली क्रिया बाह्य क्रियान्तर की 
परिच्छेदिका होती है । जैसे “गोदोहमास्ते. इसा वाक्य. में गो-दोहन क्रियाविशेष 
है । उसके काल की इयत्ता अच्छी तरह ज्ञात होने के कारण वह क्रिया प्रसिद्ध | 
` परिमाणवाली है । इसलिए वह देवदत्त के ठहरने की क्रिया की परिच्छेदिका है। | 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar _ 


२२ Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri परामर्श 


फलतः वह गोदोहन रूप प्रसिद्ध परिमाणभूत क्रिया काल कहलाती है । 
आचार्य भर्तृहरि के मत में काल शक्तिविशेष' है । स्वातन्त्र्य शक्ति को 
काल कहा जाता है । स्वातन्त्र्य शक्ति के आश्रय से जन्मादि ve भावविकार 
विश्व के विकास में सहायक होते हैं - 
अध्याहितकलां यस्य कालशक्तिमुपाश्रिता: । 
जन्मादयो विकाराः षड्‌ भावभेदस्य योनयः ।। वाक्यदीप १.३ 
कालशक्ति लोकयन्त्र का सूत्रधार है | काल विश्वात्मा है । भर्तृहरि के 
अनुसार सत्य पदार्थ परब्रह्म है । उसमें नानाशक्तियोग समाविष्ट है । उस शक्तियोग 
के द्वारा वह भावों (पदार्थो) की कला को बिखेरता है इसलिये उसे काल कहते 
है ।१२ 
भर्तृहरि की कालविषयक अवधारणाओं के सम्यक्‌ बोध हेतु डॉ. के. एस. 


' सुब्रह्मणम्‌ अय्यर के कुछ निष्कर्षो को भी यहाँ प्रस्तुत करना उचित होगा, जिसमें 


उन्होंने काल को ब्रह्म (शब्द-तत्त्व) की महत्त्वपूर्ण शक्तियो में हे एक माना है । 
यह वह शक्ति है जो प्रपञ्च का आविर्भाव एक खास तरीके से करती है, क्योंकि 
विश्व का निंबन्धन काल तथा देश के क्रम में व्यवस्थित अनन्त संख्यक विकारों 
से तथा उसके वाचक शब्दों से हुआ है । डॉ. अय्यर के मत में काल प्रत्येक 
वस्तु का सहकारी कारण है | इसकी तुलना उस सूत्रधार से की जा सकती है 
जो कठपुतली के नाच को अपनी स्वेच्छानुसार नचाया करता है । 


आचार्य नागेश के अनुसार काल एक नहीं है, क्योंकि काल को एक. 


एवं अखण्ड शक्ति मानने पर कार्य-वैचित्र्य नियामकता सिद्ध नहीं हो सकती | 
अतः काल की सत्तानित्यता प्रवाहनित्यता के आधार पर उसका एकत्व समूह 
के आधार पर माना जाना चाहिये - वस्तुवस्तु एकत्वे तस्य कार्यवैचित्र्य- 
ह भाष्योक्तलक्षणानुपपत्त्या क्षणधारारूप: काल इति युक्तम्‌. । 
क्षणाना चाशुविनाशित्वात्कथमहरादिविभाग इति चावतरणं युक्तं कैय्यटेडपि । नित्यं 
्रवाहनित्यतया एकः समूहरूपेण | ; 
सारमञ्जरीव्याख्याकार पण्डित आशुबोध विद्याभूषण ने काल को सर्व 
नियामक माना है - तत्रादौ सर्व नियामकलया कालमेव निरूपयति तत्रेति 1 
तात्पर्यं यह है.कि काल समस्त शक्तियों और परिवर्तनों का नियन्त्रक अथवा उन 
शक्तियों एवं परिवर्तनो तथा विभिन्न अवस्थाओं का. कारण है । 
वेदविज्ञानवेत्ता पण्डित मोतीलाल शास्री की दृष्टि 4 त्रिभावापन्न यह काल 


ही लोक का कलात्मक व्यवच्छेद करता है । अपने व्यवच्छेदात्मक इस कलन-' 


bur ७ oe In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


7 


| वि l 


भारतीय दर्शन मीस Arya Samal Foundation Chennai and eGangotri 23 


धर्म से ही यह काल कहलाया है | देवता, ऋषि, सिद्ध, किन्नर आदि सब 
इस काल के ही वशवर्ती हैं । यह काल साक्षात्‌ भगवान्‌ है, परमेश्वर है | सम्पूर्ण 
विश्‍व का उत्पादन, पालन एवं विलयन इसी काल पर निर्भर है । परस्पर पृथक्‌ 
रहनेवाले पदार्थों के लिये काल समान है । यही सम्पूर्ण भूतों की सुषुष्ति है, 
यही जाग्रदवस्था है एवं यही स्वप्नावस्था है । काल में ही कालान्तर में सब 
विलीन हो जाते हैं ।* 

इस प्रकार उपरि निर्दिष्ट कालविषयक विभिन्न परिभाषाओ को देखने से 
निष्कर्ष यह निकलता है कि सांख्य, योग और वेदान्त दर्शन काल' की सत्ता 
को स्वीकार नहीं करते । ये काल का बौद्धिक अथवा प्रातिभासिक आस्तित्व 
मानते हैं । इन दर्शनों का मन्तव्य यह है कि प्रयोक्ता काल' का प्रयोग व्यवहार 
रूप में न करके उसकी उपाधियों का प्रयोग करता है और इन उपाधियों का 
नित्य और अखण्ड शक्ति तो माना ही नहीं जा सकता, क्योंकि काल का भेद 
इत्यादि समस्त प्रपञ्च अज्ञानात्मक हैं; जबकि दूसरी ओर ऋग्वेद, अथर्ववेद इत्यादि 
ग्रन्थ तथा आचार्य पतञ्जली, भर्तृहरि प्रभृति आचार्य-वर्ग काल की सर्व 
नियामकता और सृष्टिकर्तृता को स्वीकार करते हैं । न्याय दर्शन के मत में काल 
सभी का हेतु है और वैशेषिक लिङ्ग के द्वार उसका अनुमान मात्र करता है; 
जबकि आधुनिक वेदविज्ञानवेत्ता पण्डित मोतीलाल शास्त्री काल को परमेश्वर के 
रूप में स्वीकार करते हैं । 
वस्तुतः काल एक, नित्य और विभु शक्ति है । वह समस्त जगत्‌ का 
| सूत्रधार और अखण्ड कर्ता है । काल के विभिन्न भेद जगद्व्यवहार के सौकर्य 
| केलिये किये जाते हैं, यथार्थतः उसमें कोई भेद-प्रभेद नहीं है । इस प्रकार काल 
ब्रह्म (शब्द-तत््) की सहायक शक्ति के रूप में वह महासत्ता है जो सभी पदार्थों 
पर नियन्त्रण रखते हुए अवसरानुकूल सभी भावों का विकास करती है । 

मनुस्मृति के अनुसार सृष्टिक्रम में ब्रह्म ने यज्ञादि करने के लिये अग्नि, 
वायु और सूर्य से सनातन नित्य क्रग्वेद, यजुर्वेद और सामवेद को दोहन करके 
शकर किया । इसके बाद काल तथा काल के विभाग दिन मासादि, नक्षत्र, ग्रह, 
नदी, समुद्र, समतल भूमि और विषम भूमि की रचना की - FF 

कालं कालविभक्तीश्च नक्षत्राणि ग्रहाँस्तथा । 
सरितः सागराज्छैलान्समानि विषमाणि च ।। १.२४ | 

` मनुस्मृति में व्यापक रूप से काल के दो भेद माने है । सृष्टिकाल और 
` लियकाल | अचिन्त्य पराक्रम वाला सर्वशक्तिमान्‌ स्वयम्भू भगवान्‌ इस समस्त 
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जगत्‌ को उत्पन्न करके इस सृष्टिकाल को प्रलयकार से नष्ट करता हुआ अपने 
ही रूप में अन्तर्धान हो जाता है । जब वह देव जागता है तब यह संसार जागता 
है और जब वह शान्तचित्त से सोता है तब सबका लय होता है - 
एवं सर्व स सृष्ट्वेदं मां चाचिन्त्यपराक्रमः | 
आत्मन्यन्तर्दधे भूयः कालं कालेन पीडयन्‌ | 
यदा स देवो जागर्ति तदेदं चेष्टते जगत्‌ | 
यदा स्वपिति शान्तात्मा तदा सर्व निमीलति ।। १.५१-५२ 
मनुस्मृति में वेद के अनन्तर सृष्ट अखण्ड काल के व्यवहार की वृष्टि से 
निमेषादि अनेक भेदोपभेदों की चर्चा की गई है । वहाँ कहा है कि पलक गिरने 
के समय को निमेष कहते हैं | अठारह निमेषों की एक काष्ठा, तीस काष्ठाओं 
की एक कला, तीस कलाओं का एक मुहूर्त और तीस मुहूर्तो का एक अहोरात्र 
होता है - 
निमेषा दश चाष्टौ च काष्ठा त्रिशंत्तुताः कलाः | 
्रिंशकला मुहूर्तः स्यादहोरात्रं तु तावतः ।। १.६४ 
सूर्य मनुष्य और देवताओं के अहोरात्र (रात-दिन) का विभाग करता है! 
प्राणियों के सोने के लिये रात है और काम करने के लिये दिन है । 
अहोरात्रे विभजते सूर्यो मानुषदैविके । 
UA: स्वप्नाय भूतानां चेष्टायै कर्मणामहः ।। १.६५ 
मनुष्यो के मास के बराबर पितरों का एक रात-दिन (अहोरात्र) होता है 
मास में दो पक्ष होते हैं शुक्लपक्ष और कृष्णपक्ष । मनुष्यों का कृष्णपक्ष पितरों 
के कर्म का दिन और शुक्लपक्ष पितरों के सोने के लिये रात होती है । मनुष्यों 
के एक वर्ष के तुल्य देवताओं का अहोरात्र होता है । उत्तरायण अर्थात्‌ मकर 
से मिथुन तक सूर्य के रहते देवताओं का दिन होता है और दक्षिणायन अर्थात्‌ 
कर्क से धनु तक सूर्य के रहते देवताओं की रात्रि होती है । 
चार हजार वर्षों का सतयुग होता है । युगारम्भ और युगान्त में क्रम से 
चार-चार सौ वर्ष की सन्ध्या और सन्ध्यांश होते हैं | अन्य तीन ant का मान 
। क्रमशः एक से दूसरे की वर्ष संख्या में एक-एक घराने से 'होता है और उतने 
|| ही सौ वर्ष उनके सन्ध्या और सन्ध्यांश होते हैं । जैसे तीन हजार वर्ष का द्वापर 
और सौ वर्ष का सध्या संध्यांश और एक हजार वर्ष का कलियुग औरएक | 
वर्ष का सन्ध्या-सन्ध्यांश होता है | इस प्रकार इन सबको मिलाने सध्या-सम्ध्यांश | 
Ee a बारह हजार वर्ष हुए | इसी को महायुग कहते हैं और यही देवताओं का 
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| युग है | देवताओं के एक हजार युगों का ब्रह्मा का एक दिन और एक हजार 
युगों की एक रात होती है । 
दैविकानां युगानां तु सहस्र परिसंख्याय | 
ब्राह्ममेकमहरोय तावतीं रात्रिमेव च ।। १.७२ 
एक हजार युगप्रमाण ब्रह्म के पवित्र दिन (दिव्य दिन) और पवित्र रात्रि 
(दिव्य रात्रि) के मान को जो जानता है वही वास्तव में दिन-रात को जानता 
है। वे सोये हुए ब्रह्माजी अपने अहोरात्र के अन्त में जागकर सदसद्रूप मन को 
सृष्टि-रचना में लगाते हैं । 
बारह हजार वर्षो का देवताओं का युग है । आठ लाख बावन हजार 
वर्षों का एक मन्वत्तर है । एक मन्वन्तर तक एक ही मनु के हाथ में सृष्टि 
सञ्चालन का भार रहता है । मन्वन्तर और उत्पत्ति-प्रलय संख्या अनन्त है । 
परम धाम में रहने वाला परमेष्ठी परमात्मा यह सब खेल की तरह बार बार करता । 
' रहता है - 


मन्वन्तराण्यसंख्यानि सर्गः संहार एव च । 
क्रीडन्निव तत्कुरुते परमेष्ठी पुनः पुनः ।। १.८० A 
गीता कहती है कि कोई भी पुरुष किसी भी काल में क्षणमात्र भी बिना 
कर्म किये नहीं रहता है । निःसन्देह समस्त पुरुष प्रकृति से उत्पन्न हुए है इसलिये N 
सत्त्वादि गुणों द्वारा परवश हुए कर्म करते हैं - ह 
न हि कश्चित्क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ | 
| कार्यते हृवशः कर्म सर्वः-प्रकृतिजैगुर्णणैः || भ. गी. ३.५ 
| ब्रह्मलोक से लेकर सब लोक पुनरावर्ती स्वभाववाले हैं, परन्तु परमात्मा 
को प्राप्त होकर उन लोकों तथा लोकात्त्वती प्राणियों का पुनर्जन्म नहीं होता है, 
क्योंकि परमात्मा कालातीत है और ये सभी लोक कालावधि से बद्ध होने के 
कारण अनित्य हैं । ब्रह्मा का जो एक दिन है वह हजार युग की अवधि वाला 
है और रात्रि भी हजार युग की अवधिवाली है । इस बात को जो पुरुष तत्त्व 
से जानते हैं बै योगीजन काल तत्त अर्थात्‌ काल के परिणाम को जानने वाले 


+ 


सहसयुगपर्यन्तमहर्भवद्रह्मणों विदु: । ` 

.. रात्रिः युगसहस्रान्तां तेऽहोरात्रविदो जनाः ।। भः 1 

` इसलिये वे यह भी जानते हे कि सम्पूर्ण ट 
` के प्रवेश काल में अव्यक्त अर्थात ब्रह्मा के 
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ब्रह्मा की रात्रि के प्रवेश काल में उस अव्यक्त नामक ब्रह्मा के सूक्ष्म शरीर में 
लीन हो जाते हैं । दिन के आरम्भकाल का नाम अहरागम है - अद्र आगमः 
अहरागमः ।” तात्पर्य यह है कि ब्रह्मा के प्रबोधकाल में प्रजापति की निद्रावस्था 
से समस्त स्थावर-जंगम रूप समस्त प्रजाएँ प्रकट होती हैं । जो प्रकट अर्थात्‌ 
व्यक्त होती हैं उनका नाम व्यक्ति है । ब्रह्मा के शयन करने के समय अव्यक्त 
` प्रजापति की निद्रावस्था में समस्त प्राणी लीन हो जाते हैं । 
समस्त भूदसमुदाय उत्पन्न होकर प्रकृति के वश में हुआ रात्रि के 
प्रवेशकाल में लय होता है और दिन के प्रवेशकाल में फिर उत्पन्न होता है | 
इस प्रकार ब्रह्मा के एक सौ वर्ष पूर्ण होने पर अपने लोक सहित ब्रह्मा भी शान्त 
हो जाता है | उस अव्यक्त से भी अति परे तथा विलक्षण जो सनातन अव्यक्त 
भाव है वह सच्चिदानन्दघन पूर्ण ब्रह्म परमात्मा सब भूतो के नष्ट होने पर भी 
नष्ट नहीं होता | वही परम गति है और वही परम धाम है - 
अव्यक्तोऽक्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ । 
यं प्राप्य न निवर्तन्ते तद्धाम परमं मम ।। भ, गी. ८.२१ 
जिस मार्ग में ज्योतिर्मय अग्नि अभिमानी देवता है और दिन का अभिमानी 
देवता है तथा शुक्ल पक्ष का अभिमानी देवता है उत्तरायण के छ: महिनौं का 
अभिमानी देवता है उस मार्ग में मर कर गये हुए ब्रह्मवेत्ता योगीजन ब्रह्म को प्राप्त 
होते हैं । जिस मार्ग में धूमाभिमानी देवता है ओर रात्रि अभिमानी देवता है तथा 
कृष्णपक्ष का अभिमानी देवता है और दक्षिणायन के छ: महीनों का अभिमानी 
' देवता है उस मार्ग में मर कर गया हुआ सकाम कर्मयोगी चन्द्रमा की ज्योति | 
को प्राप्त होकर स्वर्ग में अपने शुभ कार्यों का फल भोग कर पुनः पृथिवि पर 
लौट आता है, क्योंकि जगत्‌ के ये दो प्रकार के शुक्ल और कृष्ण मार्ग से गया 
हुआ तो फिर लौटता नहीं और कृष्णमार्ग से गया हुआ पुनः लौट आता है - 
l शुक्लकृष्णे गती ह्येते जगतः शाश्वते मते । 
एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावर्तते पुनः || भ. गी. ८।२६ > 
| इन दोनों मार्गों को तत्त्वत: जानता हुआ कोई भी योगी मोहित नहीं होता 
| । है | इसलिये व्यक्ति को सभी कालों में समत्व बुद्धिरूप योग से युक्त होना चाहिये 
2 तस्मात्सवेषु -कालेषु योगयुक्तो अवार्जुन | भ. गी. ८.२७ 
| कल्प के अन्त में अर्थात्‌ प्रलयकाल में सब भूत अपरा या निकृष्ट प्रकृति 
. को प्राप्त हो जाते हैं और कल्प के आदि में अर्थात्‌ उत्पत्ति काल में सभी भूत 
- । हो जाते है । परमात्मा अक्षयकाल है “ अहमेवाक्षयः काल: (१०.३३) | 
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F लोकों का नाश करनेवाले प्रवृद्धकाल हैं - कालोऽस्मि लोकक्षयकृतापवृद्धः 
(११.३२)। 
रामायण के अनुसार व्यक्ति अच्छे या बुरे कार्य काल की प्रेरणां से ही 
करता है । मारीच ने रावण से कहा था कि हे रावण ! उस बलवान राम के 
साथ तुम्हारा विरोध ठीक नहीं है । रावण को अनेक बार मना करने पर भी 
काल की प्रेरणा से रावण ने मारीच के वाक्यों को टाल दिया है और उसके 
साथ ही राम के आश्रम पर गया - 
न विरोधो बलवता क्षमो रावण तेन ते । 
अनादृत्य तु तद्वाक्यं रावणः कालचोदितः | वा.रामा.बालकाण्ड १.५१ 
मायावी मारीच के द्वारा रावण ने दोनों राजकुमारों को आश्रम से :दूर हटा 
fen और स्वयं ने राम की पत्नी सीता का अपहरण कर लिया | 
विष्णुअवतार श्रीराम के व्यक्तित्व का चित्रण करते समय महर्षि वाल्मिकी 
ने कहा है किं श्रीराम किसी भी प्राणी के प्रति मन में अवहेलना का भाव नहीं 
रखते थे । वे काल के वश में होकर उसके पीछे-पीछे चलने वाले नहीं थे, 
काल ही उनके पीछे चलता था - 
- नाबज्ञेयश्च भूतानां न च कालवशानुगः । वा. रामा. अयोध्याकाण्ड १.३१ 
इस प्रकार समस्त उत्तम गुणों से युक्तं होने के कारण राजकुमार श्रीराम 
समस्त प्रजाओं तथा तीनों लोकों के प्राणियों के लिये आदरणीय थे । वे अपने 
` क्षमासम्बन्धी गुणों के द्वारा पृथिवी की समानता रखते थे | बुद्धि में बृहस्पति 
। और बल पराक्रम में शचीपति इन्द्र के तुल्य थे । 
रामायण में जीवन को अल्पकालिक बतलाया गया है | वहाँ लिखा है 
कि इस तुच्छ जीवन के लिये अधर्मपूर्वक पृथिवी के राज्य की प्राप्ति की इच्छा 
नहीं करनी चाहिये तथा न ही धर्महीन राज्य के लिये महान्‌ फलदायक धर्मपालन 
रूप से सुयश को पीछे ढकेलना चाहिये - 
यशो हृह॑ केवलराज्यकारणान्न पृष्ठतः कर्तुमलं महोदयम्‌ । 
अदीर्घकालेन तु देवि जीविते वृणेऽवरामद्य महीमधर्मतः ।। | 
“वा, रामा. अयोध्याकाण्ड २२.६३. 


काल ही अच्छे-बुरे समस्त कार्यों का कारण हैं।कालकीआज्ञाका | 
SO करना अत्यन्त कठिन है - विनिवर्तयितुं वीर नूनं कालो दुरत्ययः । (वा. ._ 
पमा. अयोध्याकाण्ड २४.३३) इसलिये माता कौसल्या के लाख समझाने पर भी 
श्रीराम अपने वन में जाने के निश्चित विचार को कभी नहीं पलटा और अन्त 
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में कौसल्या. को कहना ही पड़ा कि हे सामर्थ्यशाली राम ! अब तुमच निश्चिन्त 
होकर वन को जाओ, तुम्हारा सदा कल्याण हो । जब तुम वन से लौट आओगे 
उस समय मेरे समस्त सन्ताप दूर हो जायेंगे ।“ 

संस्कृत वाड्मय के प्रथम ऐतिहासिक उपन्यास शिवराजविजय में काल 
की महिमा यमक अलंकार के माध्यम से व्यक्त करते हुए पण्डित अम्बिकादत्त 
व्यास ने प्रथम निःश्वास में लिखा है कि सम्पूर्ण कलाओं के निर्माता तथा सभी 
के संहारक भगवान्‌ महाकाल अत्यन्त विलक्षण हैं । वे ही कभी जलप्रवाह से 
पूर्ण समुद्रतल को मरूभूमि बना देते हैं । Weal सिंहों, बाघों, भालुओं, गेंडो, 
्रृगालों तथा खरगोशों से भरे हुए जंगल को नगर बना देते हैं तथा मन्दिरं, 
महलों, अट्टालिकाओं, चौराहों, प्रांगणो, उद्यानों, तालाबों तथा गोशालाओं से 
युक्त नगरों को जंगल बना देते हैं ।” 

सिद्धासन बाँधकर, साँस रोककर, कुण्डलिनी जगाकर, दशौं इन्द्रियों को 
जीतकर, अनाहत नाद के तन्तु का अवलम्बन करके, आज्ञाचक्र को ध्यान का 
लक्ष्य करके, चन्द्रमण्डल का भेदन करके, तेजःपुञ्ज का तिरस्कार करके, संहस्र 
चक्र के अन्दर प्रवेश करके परमात्मा को साक्षात्कार करके उसी में रमण करने 
वाले, मृत्यु को जीतनेवाले, आनन्दमात्र स्वरूपवाले तथा ध्यान में स्थित रहनेवाले 
महात्माओं के द्वारा काल का वेग नहीं जाना जाता है । काल की गति का 
मुख्य मापकयन्त्र सूर्य है । ये ही दिन-रात के जनक हैं, ये ही वर्ष को बारह 
भागों में विभाजित करते हैं, छः ऋतुओं के ये ही कारण हैं, ये ही उत्तर और 
दक्षिण अयन (सूर्यमार्ग) को अङ्गीकार करते हैं । इन्होंने ही, सतयुग, त्रेतायुग, 
amg और कलियुग का भेद सम्पादित किया है | इन्हीं के द्वारा कल्पभेद 
किया गया है | इन्हीं के आश्रय से ब्रह्मा की सबसे बड़ी और अन्तिम संख्या 
पूर्ण होती है । ये ही संसार का बार बार सूजन, भरणपोषण तथा संहार करते 
हैं | 

काल क्रिया से भिन्न है | वह क्रिया का परिच्छेदक है | क्रिया अनेक 
क्षण का समाहाररूप है । क्षण युगपत्‌ नहीं होते, वे क्रम से होते हैं, अतः क्रिया 
सक्रमा होती है । क्रम काल का धर्म हैं | इसलिये सक्रमा क्रिया कालशक्ति से 


` अनुगृहीत होती है । दो क्रियाओं का उदय और अन्त समान होते हुए भी एक 


विलम्ब से सम्पन्न होती देखी जाती है और दूसरी क्षिप्र सम्पन्न होती देखी जाती 


ÈI यह विलक्षण परिच्छेद बिना किसी उपाधिभूत सम्बन्धी के सम्भव नहीं है। 
fue | नह में आश्रयभेद से भेद होता है । क्रिया से विलक्षण परिच्छेद का जो निमित 
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है वह काल है । जिस तरह से तुलादण्ड रजत, स्वर्ण आदि द्रव्य की गुरुता 
को पल आदि के रूप में परिच्छिन्न करता है उसी तरह काल भी स्वशक्ति की 
महिमा से क्रियासन्तान का चिर-अचिर रूप में परिच्छेद करता है । इस प्रकार 
काल क्रिया का परिच्छेदक सिद्ध होता है । वह क्रिया के भेद के लिये होता 
है - क्रियाभेदाय कालस्तु ।* सूर्य आदि ग्रहों की सञ्चारक्रिया काल से नापी 
जाती है | उस माप को मास, संवत्सर आदि के द्वारा व्यक्त करते हैं ।॥४ 
सभी पदार्थों की उत्पत्ति, स्थिति और विनाश देखा जाता है । पदार्थों 
की उत्पत्ति, स्थिति इत्यादि का अलग अलग रूप काल के आधार पर ही सम्भव 
है । पदार्थ किसी न किसी काल में उत्पन्न होते हैं, किसी न किसी काल में 
स्थित होते हैं और किसी न किसी काल में विनिष्ट होते हैं | इसलिये जन्मादि 
अवस्था वाले पदार्थों का निमित्तकारण काल है । फलतः वह जन्मादि क्रिया 
का परिच्छेदक है । जिस प्रकार द्रव्य न तो शुक्ल है ओर न ही कृष्ण, फिर 
भी संसर्गी गुण के कारण शुक्ल और कृष्ण आदि के रूप में व्यक्त होता है उसी 
प्रकार काल भी भेदाभेद. से निर्वाच्य है । उत्पत्ति आदि क्रिया के सम्बन्ध के 
कारण काल को उत्पत्तिकाल, स्थितिकाल और विनाशकाल जैसे शब्दों से 
व्यवहृत करते हैं । . Ny 
निष्कर्ष यह है कि काल एक उपाधि है, जबकि क्रिया क्षणसन्तान का bN 
समूह है | क्रिया का अल्पत्व-दीर्घत्व काल के आधार पर होता है, अतः काल 
और क्रिया दोनों पृथक्‌-पृथक वस्तुएँ हैं । वस्तुतः काल की महिमा से ही क्रिया 
भासित होती है । अतः काल व्यापक है और क्रिया व्यापत है । 
डॉ. मंगलराम 


सहायकाचार्य, संस्कृत विभाग, 
जयनारायण व्यास विश्वविद्यालय, 
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(त्रैमासिक पत्रिका) 


न एवं साहित्य पर वैचारिक चिंतन प्रस्तुत करनेवाली पत्रिका 
'दर्शन, साहित्यशास्र तथा अन्य सामाजिक विज्ञान के अध्यापक, 
संशोधक, छात्र एवं प्रेमी पढते हैं। 


विज्ञापन की दरें 
१/८ डिमाई साईज एक अंक चार अकों 

के लिए के लिए | 
रु. रु. ॥ 
१/४ पृष्ठ १२०/- ४२०/- | 
१/२ पृष्ठ २००/- ७००/- a 
पूर्ण पृष्ठ ४००/- १४००/- | 

कव्हरपृष्ठ ३ ६००/- २१००/- 

कव्हर YB ४ ८००/- २८००/- 


| आप आपकी संस्था / प्रकाशन / उत्पादन का “परामर्श 
| (R) में विज्ञापन देकर पत्रिका की मदत कर सकते हैं । 

ae की प्रति एवं शुल्क मनीऑर्डर या बँक ड्राफ्ट से 
कित पते पर भेजें - 


प्रधान संपादक 
परामर्श (हिंदी) 
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दर्शनार्थक लोकृ (लोक्‌) धातु से “लोक्यते इति', जो दिखाई देता है, 
इस अर्थ में घजू प्रत्यय लगाने पर निष्पन्न लोक शब्द, व्यष्टि के अर्थ में जहाँ 
व्यक्ति का वाचक है, वहीं समष्टि के अर्थ में यह समाज, राष्ट्र, भुवन', आदि 
उत्तरोत्तर व्यापक एवं विस्तृत अर्था की अभिव्यक्ति कराते हुए अन्त में. सम्पूर्ण 
“विश्‍व' का वाचक बनकर “वसुधैव कुटुम्बकम्‌' की भावना का अभिव्यञूजक 
बनता है । 

भारतीय दार्शनिक चिन्तन का प्रारम्भ जहाँ लौकिक धरातल को अपना 
आधार बनाकर हुआ है, वहीं इस चिन्तन के सभी प्रस्थानो ने अपनी 
तत्त्मीमांसा, ज्ञानमीमांसा तथा प्रमाणमीमांसा के विवेचन में वेदार्थ निर्णय की 
प्रक्रिया द्वारा दार्शनिक स्वरूपता को प्राप्त करनेवाले मीमांसा दर्शन की तात्त्विक 
विवेचना की प्रक्रिया में अपने न्यायो तथा सिद्धान्तो के माध्यम से अपने 
लोकोपयोगी स्वरूप को भी स्पष्ट रूप से अभिव्यक्त किया है । 
मीमांसा के कर्मसिद्धान्त का लोकोपयोगी स्वरूप - ; 

मीमांसादर्शन धर्मात्मक कर्म का ही प्रतिपादन करता है । वेदविहित 
प्रयोजनवान्‌ अर्थरूप कर्मात्मक यज्ञः ही मीमांसा का प्रधान प्रतिपाद्य विषय है । 
यह याग या यज्ञरूपी कर्मात्मक धर्म, लोक शब्द के व्यक्ति तथा समष्टि दोनो 
अर्थो में अपनी उपयोगिता को पूर्ण रूप से चरितार्थ करता है । वृष्टि, पशु, आदि 
लौकिक फल, ऐश्वर्यरूपी ऐहिकामुष्मिक फल तथा स्वर्गरूप विशुद्ध आयुष्मिक 
फलों का प्रापक होने से यज्ञात्मक धर्म जहाँ व्यक्ति का उपकारक है, वहीं इस 
अजञरूपी धर्म को समग्र लोक का भी परम उपकारक माना गया है । भगवदगीता 
मे समस्त प्रजाओ के साथ यज्ञ की उत्पत्ति निरूपित कर इसे कामनाओं की पूर्ति 
का साधन निरूपित किया गया है - 9 ; 

“सहयज्ञा: प्रजाः सृष्ट्वा पुरोवाच प्रजापतिः । nea 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो$स्त्विष्टकामधुक्‌ ।। Ya. ३.१० | 5 E 

ज्ञो में द्रव्ययज्ञ द्वारा सुवृष्टि का प्रतिपादन किया गया है । सुवृष्टिसे ` 

अन्नोत्पत्ति तथा अन्न से ही समग्र जीवों की सृष्टि तथा पुष्टि निरूपित MOR तथा अन्न से ही समग्र जीवों की सि तथा ३० ee न 


CO (SEB) BOB BS BHF याशील Collection i 


$ 


1 Sire £ प्रास्ताविकम्‌, तारा पब्लिकेशन्स axe 
I टकर Bue CC-0. In BRO Bnet Eun Gotigcton! Haridwar 
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सृष्टिचक्र के आधार के रूप में यज्ञ को भगवद्गीता में प्रतिष्ठित किया गया है - 
अन्नाद्‌ भवन्ति भूतानि पर्जन्यादन्नसंभवः | 
यज्ञाद्‌ भवति पर्जन्यो यज्ञः कर्मसमुद्भवः ।। भ.गी. ३.१४ 
भगवद्गीता के मार्ग का अनुसरण करते हुए मीमांसादर्शन ने अपनी सम्पत्ति 
में से एक अंश के 'दान' के रूप में स्वीकृत 'यज्ञ को समग्र विश्‍वात्मक लोक 
के कल्याण के लिए. ही अपना प्रधान प्रतिपाद्य विषय निरूपित किया है | 
भर्तृमित्रादि* प्राचीन आचायों ने बिना किसी फलाकाङ्क्षा के, विश्मात्मक लोक 
के कल्याण के लिए जीवन में त्याग” के महत्त्व की प्रतिष्ठा को याग या यज्ञ 
का उद्देश्य निरूपित किया है । भगवद्‌गीता में मीमांसा शास्र की इस 
लोकोपकार-भावना को सात्त्विक याग के रूप में अभिव्यक्त किया गया है - 
अफलाकाडइक्षिभिर्यज्ञो विधिदृष्टो य इज्यते । 
यष्टव्यमेवेति मनःसमाधाय स सात्विकः ।। भ.गी. १७.११ 
क्रत्वर्थ तथा पुरुषार्थ-चिन्तन में नैतिक नियमों का लोकोपयोगी स्वरूप- 
जीवनयापन के लिए आवश्यक द्रव्यार्जन के साधनों को भी धर्मशास्त्रो में 
नियमित कर दिया गया है | उदाहरणार्थ ब्राह्मण के fou जीवनयापनार्थ आवश्यक 
द्रव्य की प्राप्ति के लिए अध्यापन, याजन तथा प्रतिग्रह, ये तीन साधन निरूपित 
किए गए हैं - 
अध्यापनमध्ययनं यजनं याजनं तथा | 
| दानं प्रतिग्रहश्चै षट्‌ कर्माण्यग्रजन्मनः ।। मनुस्मृति १०.७५ 
षण्णां तु कर्मणामस्य त्रीणि कर्माणि जीविका 
याजनाध्यापने चैव विशुद्धाच्च प्रतिगृहः ।। १०.७६ 
यहाँ पर यह प्रश्‍न उठाया गया है कि द्रव्यार्जन हेतु प्रतिपादित इन नियमों 
का सम्बन्ध यज्ञ में माना जाए या व्यक्ति में ? यदि द्रव्यार्जन के इन नियमों. का 
समन्वय यज्ञ के साथ करते हैं तो ऐसी स्थिती में इन्हें क्रत्वर्थ कहा जाएगा | 
इन नियमों का क्रत्वर्थ मानने पर यह अर्थ निकलेगा की नीतिपूर्वक नियमों द्वारा 
अर्जित धन (द्रव्य) यज्ञ का साधन है, ऐसी स्थिती में यज्ञ को छोड़कर अन्य 
आवश्यकताओं कि पूर्ति हेतु अनैतिक साधनों से भी द्रव्यार्जन प्रतिबन्धित नहीं 
होगा ere शी सी तरपः अगतिक 2 | मीमांसाशाख लौकिक जीवन के किसी भी स्तर पर अनैतिकता की 
= 


“ भर्तैमित्र शवर के पश्चात्‌ तथा कुमारिल के पूर्ववर्ती विद्वान्‌ हैं । इन्होंने नित्य, 


w 
3 


निषिद्धकमों का कोई फल नहीं हैं, यह विचार स्थापित किया है । द्रष्टव्य श्‍लोकवार्तिक | 


T “ 
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$ स्वीकार नहीं करता इसलिए द्र॒व्यार्जन के नियमों को इसमें क्रत्वर्थ न मानकर 
पुरुषार्थ माना गया है । इस सन्दर्भ में यह कहा गया है कि इन्हें पुरुषार्थ मानने 
पर जैसे द्रव्य से सांसारिक सुख सिद्ध होते हैं वैसे ही यज्ञ के माध्यम 'से 
पारलौकिक सुखों की निष्पत्ति में भी अनौचित्य नहीं होगा । इसके अतिरिक्त 
क्रतु भी एक पुरुषार्थ है अतः द्रव्यार्जन के नियम पुरुषार्थ होने से इनका क्रतु 
(यज्ञ) के साथ भी एक परम्परा सम्बन्ध निष्पन्न हो जाता है ।* 
द्रव्यार्जन के इन नियमों द्वारा नैतिकता के साथ सामाजिक व्यवस्था का 
लोकोपयोगी स्वरूप भी उद्घाटित होता है । सभी aot के द्रव्यार्जन के नियम 
अलग-अलग निर्धारित हैं । इन्हें पुरुषार्थ स्वीकार किए जाने से द्रव्यार्जन के क्षेत्र 
| में ये एक सामाजिक व्यवस्था के भी प्रकाशक होने से, इनके माध्यम से भी 
। मीमांसाशाखत्र के लोकोपयोगी स्वरूप की अभिव्यक्ति हो जाती है । 
मीमांसा-न्यायों का लोकोपयोगी स्वरूप - 
मुख्य रूप से मीमांसाशास्र कर्म को वेदार्थ निरूपित करने के लिए प्रवृत्त 
हुआ है । वेदार्थ के रूप में कर्म की सिद्धि के लिए ही मीमांसाशास्त्र में अनेक 
न्यायो का अवलम्बन किया गया हैं । यद्यपि मीमांसा के न्याय वेदार्थ के रूप 
में “कर्म? की स्थापना के लिए प्रवृत्त हुए हैं, तथापि अपने मुख्य प्रयोजन कि 
सिद्धि के साथ ही इन न्यायो की जहाँ लोकव्यवहारमूलकता अभिव्यक्त हुई है, 
वहीं इनका लोकोपयोगी स्वरूप भी प्रकाशित हुआ हैं | स्थालीपुलाकन्याय से 
मीमांसा के न्यायो की लोकोपयोगिता को निम्न रूप में समझा जा सकता हैं - 
१. नष्टाश्‍वदग्धरथन्याय की लोकोपयोगिता - | = 
यह न्याय दर्शपूर्णमास रूप प्रधान याग तथा इसके ही प्रकरण में समिधो 
यजति*, बर्हिर्यजति* तनूनपातं यजति' इडो यजति तथा स्वाहाकार यजति * r ये 
पाँच याग निरूपित किए गए हैं । दर्शपूर्णमास याग में याग के अङ्ग कौन होंगे? 
इसका स्पष्टीकरण नहीं किया गया हैं अतः दर्शपूर्ण याग को अपनी निष्पत्ति के 
लिए अङ्गाकाङ्क्षा है। इसी प्रकार इन पाँचों यागो को, जिन्है प्रयाज कहा जाता 
है, फलाकाङ्क्षा है । इनमें फल श्रुत नहीं है । यह फल, स्वर्गरूप में, प्रधान 
दर्शपूर्णमास के साथ श्रुत है । इस प्रकार दर्शपूर्णणास को अङ्गाकाङ्क्षा तथा 
भयाओों को फलाकाडकाक्षा होने से दोनों की उभयाकाङ्क्षा रूपी प्रकरण 'प्रमाण* 
से प्रयाजों की अङ्ग रूप से दर्शपूर्णमास याग के साथ एकवाक्यता हो जाने से 
न दोनों की अङ्ग तथा फलाकाडूक्षा पूर्ण हो जाती है । इस तथ्य क 
| BERRE Ar घोल CA, kee गट हो 
sae i ol | 
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पर तथा दूसरे रथ का WAM जल जाने पर, जिस रथ का अश्‍व नष्ट हो चुका 
है उसमें दग्धरथ का अश्व जोड़ड़कर दोनों रथियों का गमनरूपी प्रयोजन सिद्ध 
करना नष्टाशवभग्राथन्याय कहलाता है | इस न्याय के प्रयोग से जहाँ शास्त्रीय 
समस्या का समाधान किया गया है वहीं इस न्याय के माध्यम से परस्पर 
सामञ्जस्य के द्वारा सभी के उत्कर्ष-सिद्धि की लोकोपयोगी भावना की अभिव्यक्ति 
की गई है । 
२. बलाबलधिकरण का लोकोपयोगी स्वरूप - 

मीमांसादर्शन में प्रधान याग की निष्पत्ति में अनेक अड्गों का उसके साथ 
समन्वय करने के लिए श्रुति, लिङ्ग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या ये 
छह प्रमाण प्रतिपादित किए गए हैं । इनमें एक ही स्थल पल एक प्रधान के 
साथ अलग-अलग प्रमाणों से अलग-अलग प्रकार के विनियोग प्राप्त होने पर, 
जिन प्रमाणों का पहले उल्लेख हुआ है, उन्हें बाद में उल्लिखित प्रमाणों से प्रबल 
मानकर उनके द्वारा प्रतिपादित विनियोग ही स्वीकार किया जाता है । उदाहरणार्थ 
“श्रुति प्रमाण का उल्लेख सब से पहले होने से इसे सबसे प्रबल प्रमाण तथा 
'समाख्या' सबसे बाद में उल्लिखित होने से इसे सब से दुर्बल स्वीकार किया गया 
है । उदाहरणार्थ ‘कदाचन स्तरीरसि नेन्द्र सश्चसि दाशुषे? हे इन्द्र हविर्भाग देने 
वाले को तुम कभी मारने के लिए नहीं, अपितु उसकी रक्षा करने के लिए हो 
जाता हो । इस क्रचा में इन्द्र शब्द का उल्लेख होने से इसे ऐन्द्री ऋचा कहा 
जाता है | यहाँ पर क्रचा में इन्द्र' शब्द का प्रयोग होने से लिङ्ग प्रमाण से 
यह क्रचा इन्द्र के उपस्थान (स्तुति) में अड्ग रूप से समन्वित हो ऐसा लिङग 
प्रमाण का प्रतिपादन है परन्तु श्रुति, लिङ्ग से प्रबल होने के कारण ऐन्द्रया 
गाहपत्यमुपतिष्ठते" (tah ऋचा से गार्हपत्य (अग्नि) की स्तुति करनी चाहिए) 
इस श्रुति प्रमाण से उक्त ऐन्द्री ऋचा गार्हपत्योपस्थान में विनियुक्त हो जाती है | 

लौकिक धरातल पर प्रमाणों का यह बलाबल नीचे के अधिकारियों की ` 
अपेक्षा ऊपर ऊपर के अधिकारियों के स्वाभाविक अधिकारबल की प्रबळता को 
अभिव्यक्त करता है, विवेचित बलाबलाकधिकरणन्याय से लौकिक धरातल पर 
यदि ऊपर ऊपर के अधिकारियों की vasa का लोकोपयोगी पक्ष प्रकाशित हुआ 
है तो, शिष्टाकोपाधिकरण, छोटे अधिकारी का अपने से प्रबल अनेक 
की अपेक्षा अधिक प्रबलता का पक्ष भी उद्धारित करता है । 
३. शिष्टाकोपाधिकरण का लोकोपयोगी स्वरूप - 


EE. के अथम अध्याय के वतीय माहा, iPM eae है ! = 


विकल्प में किसी ATEI द्रव्य का उपादान किया गया हो, अनुष्ठान की 
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इसमें वेदं कृत्वा वेदिं करोति१३ (वेद(कुशाओं से ब्रश) बनाकर वेदी का निर्माण 
करे) इस वाक्य वेद-निर्माण के तत्काल बाद वेदिनिर्माण का विधान किया गया 
है । संयोग से यदि निर्माणकर्ता अध्वर्यु को छींक आ जाती है तो क्षुते आचमेत्‌” 


- (छीकनें पर आचमन करे) यह स्मृतिवाक्य आचमन का विधान करता है । 


शङ्का यहाँ पर उठाई गई है कि श्रुति तो वेदनिर्माण के तत्काल बाद वेदिनिर्माण 
का प्रतिपादन करती है । अतः यदि बीच में स्मार्त आचमन करते हैं तो श्रुति 
के साथ विरोध होगा । श्रुतिस्मृतिविरोधे श्रुतिरेव बलीयसी (श्रुति-स्मृति में विरोध 
होने पर श्रुति ही प्रबल है) अतः उसका पक्ष मानकर स्मृतिबोधित आचमन नहीं 
करना चाहिए यह पूर्व-पक्ष है । सिद्धान्त यह निर्णय देता है कि यद्यपि आचमन 
दुर्बल प्रमाण स्मृति से प्राप्त है तथापि वह प्रबल प्रमाण श्रुति के द्वारा प्रतिपादित 
प्रमेय क्रम से प्रबल है । आचमन यह एक क्रिया रूप पदार्थ है तथा क्रम यह 
पदार्थों में रहने वाला धर्म है अतः यह, पदार्थ = धर्मी, आचमन से दुर्बल है। 
प्रस्तुत प्रसङ्ग में दुर्बल क्रम का. आलम्बन करने से श्रुति के स्मृतिं से प्रबल 
होने पर भी, प्रबल आचमन का अवलम्बन करने वाली, दुर्बल स्मृति से प्रबल 
श्रुति बाधित हो जाती है ।« 

लोकव्यवहार में भी यह देखा जाता है कि किसी मातहत अधिकारी का 
सर्वोच्च अधिकारी के साथ समन्वय स्थापित होने पर दुर्बल होने पर भी प्रबलाश्रित 
होने के कोरेण उसके द्वारा लिए गए निर्णय उससे ऊपर के अधिकारियों के निर्णय 
के विरुद्ध होने पर भी स्वीकार कर लिए जाते हैं । कुमारिल भट्ट ने प्रस्तुत 
प्रसङ्ग की सङ्गति, लोकप्रसिद्धि के माध्यम से ही प्रदर्शित की है । इनका 
कहना है कि - 

अत्यन्तबलवन्तोऽपि पौरजानपदा जनाः । 
ुर्बलैरपि बाध्यन्ते पुरुषैः पार्थिवाश्रितैः ।। तंत्रवार्तिक ३.३.७ 

(धन से, बल से, नगर-निवासी जन, कितने ही प्रबल क्यों न हो किन्तु 
(अत्यन्त प्रबल राजा के आश्रित होने से) दुर्बल राजपुरुषो द्वारा विरोध होने पर 
बाधित कर दिए जाते हैं 1) बलाबल के ये दोनों सिद्धान्त जहाँ लोकव्यवहार 
को देखकर निर्मित हैं वहीं लौकिक धरातल पर समीचीन व्यवहार के भी सहज 
४. विकल्पन्याय की लोकोपयोगिता - = 

कर्मानुष्ठान के लिए अभिमत मुख्य द्रव्य न प्राप्त होने पर यदि उसकी जगह | 
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में ही मुख्य द्रव्य प्राप्त हो जाए तो भी उसका ग्रहण न कर जिस अमुख्य द्रव्य 
से कर्मानुष्ठान प्रारम्भ हो चुका हो उसका ही अन्त तक अवलम्बन किया जाता 
हैं |“ यह न्याय लोकव्यवहार में आज भी मान्य है | यदि किसी प्रतिष्ठान में 
किसी नियुक्ति में प्रथम क्रमाङ्क पर अनुमोदित व्यक्ति निर्धारित समय सीमा में 
पदभार ग्रहण नहीं करता तो, ऐसी स्थिति में द्वितीय क्रम प्राप्त को नियुक्ति प्रदान 
की जाती है । एक बार उसकी नियुक्ति हो जाने पर प्रथम स्थान पर अनुमोदित 
व्यक्ति बाद में उपस्थित हो भी जाए तो भी नियुक्त को हटाकर उसे नियुक्ति नहीं 
दी जाती है । इसे Law of prescription कहते हैं | इसी प्रकार मीमांसा 
के अर्थकत्वन्याय'* के माध्यम से यह प्रतिपादित किया गया है कि राजकीय 
अनुशासन में प्रचलित शब्दों या वाक्यों का वही अर्थ रखा जाए जो लोकव्यवहार 
में प्रसिद्ध हो । | 

इस तरह अन्य अनेक न्यायों द्वारा भी मीमांसा दर्शन में लोकसङ्गति के 
साथ ही अपने न्यायो की लोकोपयोगिता भी प्रदर्शित की गई है । 
५. यागाधिकार न्याय में पारिवारिक तथा सामाजिक समरसता - 

यागाधिकार-निर्णय में मीमांसा में feat को पति के साथ यागाधिकार 
प्रदान करे** जहाँ पारिवारिक समरसता का प्रकाशन किया गया है वहीं रौद्रयाग 
में रथकार जाति के शूद्र का अम्याधान तक यागाधिकार स्वीकार कर सामाजिक 
समरसता की भी अभिव्यक्ति की गई है । मीमांसा में काम्य कर्मों में पति एवं 
पत्नी दोनों में अलग-अलग किसी को भी यागाधिकार न देते हुए दोनों को संयुक्त 
रूप से 'दम्पती' के रूप में यागाधिकार देकर पारिवारिक समरसता के लौकिक 
पक्ष को अभिव्यक्त किया गया है ।'* वेदों में शूद्र के यागाधिकार के प्रमाणरूपी 
वाक्य न होने से यद्यपि जैमिनी ने यागकर्म में इनका निषेध किया है तथापि 
प्राचीन मीमांसक बदरी ने उस समय भी, उनके अधिकार का समर्थन करते हुए . 
अपनी सामाजिक समरसता की उदात्त भावना को भी अभिव्यक्ति प्रदान की हैं। 
मीमांसा के स्वतःप्रामाण्यवाद के सिद्धान्त की लोकोपयोगिता - 

मीमांसादर्शन के भाट्ट, प्राभाकर तथा मुरारिमिश्र इन तीनों प्रस्थानों में 
कर्मरूपी अर्थ के प्रतिपादक वैदिक शब्दों या वाक्यों से उत्पन्न कर्मकर्तव्यता या 
कर्मसड्गति रूप ज्ञान' में किसी प्रकार के संशय के लिए अवसर न रहे, इसलिए | 
वेदार्थज्ञान के साथ सभी ज्ञानों में उत्पत्तिगत तथा ज्ञप्तिगत, दोनों प्रकार का 
याथार्थ्य रूपी स्वतःप्रमाण्य स्वीकार किया गया है। 

 प्रमाणो द्वारा ज्ञान की उत्पत्ति के साथ उसके प्रामाण्य की उत्पत्ति तथां | 
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ज्ञानग्राहक सामग्री द्वारा ही ज्ञान-प्रामाण्य के ग्रहणरूपी ज्ञाप्तिविषयक स्वत:प्रामाण्य 
को मीमांसकों ने स्वीकार किया है । स्वतःप्रामाण्यवाद के सिद्धान्त में मूलभावना 
यह है कि प्रामाण्य, ज्ञान-मात्र का स्वाभाविक धर्म है | कुमारिल भट्ट का 
कहना है कि जिस ज्ञान में यह प्रामाण्य शक्ति स्वतः विद्यमान नहीं है वह दूसरे 
के द्वारा भी कैसे की जा सकती है - 
स्वतः सर्वप्रमाणां प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । 
न हि स्वतोऽसती शक्तिः कर्तुमन्येन शक्यते 11” 
ज्ञान के इस उत्पत्तिगत तथा ज्ञप्तिगत प्रामाण्यवाद के दोनों स्थलों पर 
स्वतः-प्रामाण्य' स्वीकार करने का मीमांसा का अभिप्राय यह है की यथार्थरूप 
में स्वीकृत ज्ञान का अप्रामाण्य, जब तक अकाट्य, तथा प्रबल प्रमाणों द्वारा 
सुनिश्चित नहीं हो जाता तब तक ज्ञान का याथार्थ्यरूपी दोषाभावरूप प्रामाण्य 
स्वतः सिद्ध रहता है | मीमांसा के इस स्वतःप्रामाण्यवाद के सिद्धान्त की 
लोकोपयोगिता का पक्ष हमारे राष्ट्र के विधिशा्र में पूर्ण रूप से प्रकाशित होता 
है । भारतीय विधिशास्त्र में दोषरूपी अप्रामाण्य जब तक सिद्ध नहीं हो जाता 
तब तक दोषाभाव रूपी प्रामाण्य स्वतः सिद्ध माना जाता है। मीमांसा के प्रामाण्यों 
के स्वतस्त्व तथा अप्रामाण्य के परतस्त्ववाद के सिद्धान्त में यह लोकोपयोगी पक्ष 
भी पूर्णरूप से प्रकाशित हुआ है | 
भाषा-सिद्धान्त का लोकोपयोगी पक्ष - 
वैदिक वाक्यों का विश्लेषण कर उसका कर्मपरक अर्थ सुनिश्चित करने 
की प्रक्रिया में मीमांसा ने भाषा के क्षेत्र में दो सिद्धान्त प्रदान किए हैं । इन्हें 
अभिहितान्वयवाद तथा अन्विताभिधानवाद कहा जाता है। 
अभिहितान्वयवाद का सिद्धान्त मीमांसासूत्रों के शाबरभाष्य पर वातिकों 
की रचना करनेवाले आचार्य कुमारिल भट्ट तथा उनके अनुयायियों का है । इनके 
अनुसार वाक्य में स्थित पदों (शब्दों) के अभिहित पदों का पहले अवबोध होता 
। बाद में पदजन्य पदार्थविज्ञान का अवबोध हो जाने पर इन वाक्यस्थित पदों 
परस्पर सम्बन्धरूपी अन्वयात्मक वाक्यार्थ का लक्षणावृत्ति से अवबोध हुआ 
करता है ।२ इस सिद्धान्त में शब्दों या पदों का अर्थ पहले अभिहित होने के 
पश्चात्‌ उनका परस्पर सम्बन्ध रूपी वाक्यार्थ प्रतिपादित किया गया है । इसीलिए 
अभिहितान्वयवाद कहा जाता है। कुमारिल भट्ट के अभिहितान्वयवाद के | 
सिद्धान्त पर प्रभाकर मतावलम्बी मीमांसक अन्विताभिधानवाद का प्रतिपादन करते 
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माना जाता है । यथा घटनामय आदि स्थलों में घटादि पद (शब्द) अपने मे 
विद्यमान स्मारिका शक्ति से घटत्वादि जातियों का स्मरण कराते हुए अपनी 
अनुभाविका शक्ति द्वारा घटादि के आनयन क्रिया में अन्वय रूप वाक्यार्थ का 
बोध कराते BI” 

मीमांसा के दोनों सम्प्रदायों द्वारा अभिमत अन्विताभिधानवाद तथा 
अभिहितान्वयवाद - सिद्धान्तो की उपयोगिता भाषा के शिक्षण में स्पष्ट रूप से, 
समन्वित हो जाती है । अन्विताभिधानवाद यह भाषा-शिक्षण के साक्षात्‌ प्रशिक्षण 
की विधा की अभिव्यक्ति है । एक छोटा बालक जब भाषा सीखता हैं तब क्रिया 
में अन्वित शब्दार्थों का ही ग्रहण करता है । पूरे वाक्य को सुनकर उसे एक 
समन्वित बोध ही हुआ करता है । यदि किसी विशेष भाषा को सीखने के 
इच्छुक व्यक्ति को उस भाषा का व्यवहार करनेवाले लोगों के बीच रख दिया 
जाए तथा उसे स्वयं अपने आप वह भाषा सीखनी हो तो वह व्यक्ति उन लोगों 
के भाषिक व्यवहार का अवलकोन करते हुए इसी साक्षात्‌ भाषा-शिक्षण की 
प्रणाली से भाषा का ज्ञान प्राप्त करेगा | 

भाषा-शिक्षण के क्षेत्र में दूसरी भाषा के वाक्य में विद्यमान शब्दों का 
प्रथम, शब्दकोशों की सहायता से ज्ञान प्राप्त कर, फिर उन तमाम शब्दों के 
समन्वित अर्थ को, जब कोई प्रौढ व्यक्ति, समझने का प्रयास करता है, तो भाषा- 
शिक्षणविधि अभिहितान्वयवाद की परिधि में आ जाती है । इस प्रकार मीमांसा- . 
दर्शन के प्राभाकर तथा भाटूट सम्प्रदाय द्वारा अभिमत वाक्यार्थावबोधन के सिद्धान्त 
जहाँ वैदिक वार्क्यो के अर्थावबोध में अपनी चरितार्थता प्रकट करते हैं वहीं 
बालक तथा प्रौढ़ व्यक्ति के लिए भाषा के साक्षात्‌ तथा परम्परया प्रशिक्षणविधि 
के प्रकाशक होने से अपनी लोकोपयोगिता के भी अभिव्यञूजक हैं | 
मीमांसा के होलाकाधिकरण में राष्ट्रीय एकता की अभिव्यञूजना - . 

मीमांसाशास्र के होलाकाधिकरण में राष्ट्र के विविध प्रान्तों में प्रचलित 
उत्सव, केवल उन्हीं प्रांतों तक रहने चाहिए या सम्पूर्ण राष्ट्र को उन्हें मानता 
चाहिए? इस शङ्का के उत्पन्न होने पर पूर्वपक्ष उन्हें क्षेत्र-विशेष तक सीमित 
करता है परन्तु मीमांसा का सिद्धान्त पक्ष, उन्हें सम्पूर्ण राष्ट्र में मनाये जाने का 
सिद्धान्त प्रतिपादित करता है । इस सन्दर्भ में सिद्धान्तपक्ष का कहना है किं यदि 
' न प्रादेशिक उत्संवों को, (जैसे होली, यह उत्तरप्रदेश का उत्सव कहलाता है), 
। पूरव पश्चिम, उत्तर तथा दक्षिण, के उत्सव मानकर उन उन प्रदेशों तक परिसिमित 
ee लिए इनके मानने की परम्परा का मूल भी वेद तथा स्मृतियों में खोजना 
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आवश्यक होगा अतः इनकी कल्पनीय श्रुति तथा स्मृति में भी प्राच्य, दक्षिण 
इत्यादि पदों का निवेश करना पड़ेगा परन्तु ऐसा करने के लिए प्राच्य का क्या 
अर्थ है ? दक्षिण का क्या अर्थ है ? यह भी बतलाना होगा जो सम्भव नहीं 
al यदि प्राच्य शब्द का प्राच्या भवः प्राचीनः पूर्व दिशा में होना अर्थ स्वीकार 
करते हैं, तो प्राचीन गतः प्राच्यः (प्राची = पूर्व दिशा में जो गया वह प्राच्य 
हैं) या प्राच्या आगतः प्राची से जो आया है वह प्राच्य है इत्यादि अनेक प्रकार 
की व्युत्पत्तियों की प्रक्रिया विद्यमान रहने के कारण प्राची आदि दिशाओं का 
निर्वचन करना असम्भव होने से इन प्रादेशिक उत्सवो की व्याप्ति सम्पूर्ण राष्ट्रपर्यन्त 
मानी गई है। मीमांसा का यह होलाकाधिकरण सिद्धान्त” अपने प्रासङ्गिक अर्थ 
के साथ सम्पूर्ण भारतवर्ष की एकरूपता तथा अखण्डता के अवबोध में भी 
नितान्त उपयोगी है । 
आरुण्याधिकरण का लोकोपयोगी पक्ष - 
मीमांसा दर्शन के ग्रन्थ मीमांसा न्याय प्रकाश में अरुणया 
पिङ्गाक्ष्यैकहायन्या सोमं क्रीणति* इस वाक्य द्वारा यद्यपि ‘अरुणया’ पद में 
विद्यमान तृतीया विभक्ति अरुणगत साधनत्व का बोधक होने से उसका क्रीणति | 
पदवाच्य क्रय के अङ्गत्वरूप में विधान करती है परन्तु गुण में क्रय रूपी 
क्रियाव्यवहार में अङ्गत्व की साक्षात्‌ योग्यता न होने से “एकहायनी” गौरूप द्रव्य 
के माध्यम से उसका क्रय में पार्ष्चिक समन्वय यहाँ माना गया है। मीमांसा- 
न्यायप्रकाश के हिन्दी व्याख्याकार, मीमांसा-सागर स्व. पण्डित पट्टभिरामशास्त्री 
लिखते हैं कि “प्रजातन्त्र का यह न्याय परिचायक है। समिती द्वारा की हुई 
कोई योजना संबद्ध मंत्री के पास साक्षात्‌ प्रथम जाने पर भी तब तक कार्यान्वित 
नहीं हो सकती जब तक नीचे के लोगों द्वारा नहीं आती हो ।* 
प्रस्तुत पाष्टिक न्याय, दैनन्दिन कार्यालयीन व्यवहार में प्रचलित है । यदि 
में किसी आचार्य, उपाचार्य या प्राध्यापक को कुलपति के पास 
अपना आवेदन देना है तो यह अपेक्षा की जाती है की इसे सीधे उनके पास 
न भेजें अपितु अपने से सम्बद्ध विभाग के अध्यक्ष द्वारा अग्रेषित कराने के 
शिष्टाचार का पालन करें | उचित माध्यम से अग्रेषण का लोकाचार मीमांसा के 
इस पार्हिक समन्वय के सिद्धान्त द्वारा प्रवर्तित होने के कारण इस सिद्धान्त की 
लोकोपयोगिता स्वतः स्पष्ट है । 
धी का लोकोपयोगी स्वरूप - See 
मीमांसा दर्शन जिन वैदिक विधिवाक्यो के विश्लेषण से मुख्य रूप से | 
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अर्थ-निर्णय के लिए प्रवृत्त हुआ है, उन विधिवाक्यों में एक प्रधान में अनेक 
अङ्गा या एक अड्ग में एकाधिक प्रधानों की प्राप्ति होने पर, एक के समन्वय 
को छोड़कर, अन्यों के समन्वय की वर्जना-बुद्धि के विधायक वाक्य 
परिसंख्याविधि कहलाते है ।० इस विधि का लोकोपयोगी स्वरूप व्यवहार में 
भी दृष्टिगोचर होता है । रेल तथा बस यानों में महिलाओं के लिए लिखा रहता 
है । वहाँ उन स्थानों पर महिलाओं ने बैठना ही चाहिए ऐसा नियम नहीं माना 
जाता । उन्हें अन्य स्थानों पर बैठने का विधिसम्मत अधिकार अभी तक प्राप्त 
है परन्तु जब कोई पुरुष उन स्थानों पर बैठने के लिए प्रवृत्त होता है, तभी ये 
वाक्य उसमें वर्जना बुद्धि उत्पन्न करा कर अपनी चरितार्थता प्रकट करते हैं । 
इसी प्रकार अन्य आरक्षण आदि वाक्य भी परिसंख्या विधि के लोकोपयोगी 
स्वरूप के परिचायक हैं । 
लोक तथा लौकिक शब्दों का लोकोपयोगी स्वरूप - 

कर्म-निष्पत्ति तथा सङ्गति के लिए प्रतिपादित सिद्धान्तों तथा न्यायों से 
जहाँ मीमांसदर्शन का लोकोपयोगी स्वरूप अभिव्यक्त हुआ है, वहाँ लोक तथा 
लौकिक शब्दों के साक्षात्‌ प्रयोग द्वारा भी इस दर्शन की लोकोपयोगिता प्रकाशित 
हुई है | भाष्यकार शबरस्वामी “लोक' शब्द से शाबरभाष्य का प्रारम्भ करते हुए 
लिखते हैं - लोक येष्वर्थे प्रसिद्धानि यानि पदानि तानि सति सम्भवे 
तदर्थान्येव सूत्रेष्वित्यवगन्तव्यम्‌ ।१८ लोक (व्यवहार) में जिन अर्थो में शब्द (पद) 
प्रसिद्ध है, उन अर्थो में ही यथासम्भव उनका अर्थ जैमिनीसूत्रों में खोजा जाना 
चाहिए । प्रचलित राजकीय अर्था के प्रकाशक विधानशाख्रमर्मज्ञ मैक्सवेल ने 
भी रूल्स ऑफ कस्स्रक्शन एण्ड इन्टरप्रिटेशन' में इसी नियम का प्रतिपादन किया 
हैं | वे लिखते हैं, “राजकीय अनुशासन के शब्दों और वाक्यों का अर्थ वैसा 
a होगा जैसा कि लोकव्यवहार में जनसाधारण के द्वारा किया जा रहा 

| 

भाष्यकार शबरस्वामी के अनुरूप भाष्य पर वार्तिको का निर्माण करने 
वाले, मीमांसादर्शन के आधारस्तम्भ के रूप में विख्यात कुमारिल भट्ट ने भी 
अपने इलोकवार्तिक में योगियो को होने वाले सकलार्थप्रत्यक्ष को प्रत्यक्ष मानने 
से मना कर दिया है । उनका कहना है कि चूँकि इन्द्रियार्थ संयोगजन्य ही प्रत्यक्ष 
लोक में प्रसिद्ध है अतः इससे भिन्न अर्थ में योगिप्रत्यक्ष को भी नहीं माना जात 


सकता - न लोकव्यतिरिक्त हि प्रत्यक्षं योगिनामपि ।* 
परामर्श- इन अनेक बिन्दुओं पर प्रतिपादित मीमांसा के लोकोपयोगी | 
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स्वरूप का पर्यालोचन, इस बात को प्रमाणित कर देता है कि मीमांसा, मुख्य 
रूप से वेद के जिन यज्ञपरक वाक्यों के अर्थनिर्णय के लिए प्रवृत्त हुई है, उनके 
आधारभूत यज्ञों के सम्पादन की परम्परा लुप्त हो जाने पर भी, मीमांसा के न्याय, 
आज के प्रासङ्गिक संदर्भा में अपनी उपयोगिता को बनाए हुए हैं । जिस प्रकार 
भाषा-प्रशिक्षण में मीमांसा-न्यायो की प्रासङ्गिकता विद्यमान है, उसी प्रकार अन्य 
अनेक सिद्धान्तों तथा न्यायों के माध्यम से भी इस दर्शन का लोकोपयोगी स्वरूप 
स्पष्ट हो जाता है । 

आचार्य, संस्कृत अध्ययनशास्र डॉ. सोमनाथ नेने 
विक्रम विश्वविद्यालय, उज्जैन - ४५६०१० 
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रामचरितमानस : प्रपश्च की मूल्यमीमांसा 


वर्तमान सन्दर्भ में गोस्वामी तुलसीदास कृत रामचरितमानस को प्रपञ्च की 
मूल्यमीमांसा या मूल्यों का प्रपश्चवशासत्र कहना यथेष्ट है । प्रपञ्चशास्न का तात्पर्य 
है सदगुणो से युक्त वस्तुओ और जीवोंका विज्ञान । लगता है कि तुलसीदास ने 
अपने रामचरितमानस में सदगुणों या मूल्यों के विज्ञान का वर्णन वैसे ही किया 
है जैसे पश्चिम के दार्शनिको की फेनॉमेनॉलॉजी है । प्रपञ्चविज्ञान प्रपञ्च के 
अतिरिक्त किसी अन्य वस्तु को सत्‌ नहीं मानता है । तुलसी की दृष्टि में जो 
कुछ सत्‌ है वह प्रपञ्चसहित है | यहाँ तक कि निर्गुण ब्रह्म भी प्रपञ्चसहित है | 
उनके रामचरितमानस की यह विलक्षणता है कि प्रपञ्च को परमार्थ-भूमि पर लाकर 
खड़ा कर देता है । राम के प्रति प्रेम ही प्रपञ्च का मूल्य है । प्रपञ्च की सभी 
वस्तुओ को राममय समझना चाहिए । मैत्री, करुणा, वात्सल्य, भ्रातृत्व, 
राष्ट्रीप्रीति, प्रकृति-प्रेम आदि राम-प्रेम की ही विविध अभिव्यक्तियाँ है । जो राम 
से जुड़ा है वही सार्थक है : “नाते नेह राम के मनियत । यदि वस्तु, कर्म * 
या साधन राम से रहित है तो व्यर्थ है । 

इस दृष्टि से सम्पूर्ण सृष्टि राममय है, क्योकि प्लेटो के परमशुभ की तरह 
शिव के मानस में उत्पत्ति के पूर्व सभी वस्तुओं के मूल प्रत्यय निहित होते हैं । 
सत्‌ से पहले तत्‌ है । यानी वस्तु से पहले विचार है | बिना विचार के वस्तु 
“की उत्पत्ति असंभव है | इस प्रकार तुलसी का रामनाम' उपनिषदों का 
विज्ञानतत्व' है और प्लेटो का ज्ञानतत्त्व' । जब तक मनुष्य की प्रत्येक वृत्ति 
राममय न होगी तब तक लोकमंगल नहीं होगा । 

रामचरितमानस का लोकवाद प्रेम या भक्ति पर आधारित वह मूल्यमीमांसा 
है, जो कर्ममय प्रपञ्चं को परमार्थ का संस्पर्श देकर उसे मूल्यवान्‌ बना देता है । 
वास्तव में प्रपञ्च मूल्यों का एक जाल है - शुभाशुभ कर्मों का एक संस्थान है। 
इस संस्थान का केन्द्रीय मूल्य भक्ति या प्रेम है, जिसके कारण सभी वस्तुएँ 
मूल्यवान्‌ बनती हैं | अवतार लेकर श्री राम ने अपनी प्रपञ्च लीला से कोलभील, _ 
बन्दर-भालू, निषाद-सबरी सभी को मूल्यवान्‌ बना दिया । पुराणों से हटकर 
मानस कहता है कि “जस कहता है कि कलियुग के समान अन्य कोई युग नहीं है । इसका कारण कोई युग नहीं है । इसका कारण 
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है कि कलियुग में केवल रामनाम लेने से ही परमार्थ की सिद्धि हो जाती है 
और भवजल से पार उतरा जा सकता है । मानस का प्रमुख प्रतिपाद्य लोक 
संरचना है | राजा-प्रजा, पिता-पुत्र, पति-पत्नी, भाई-भाई, माता-पुत्र, मित्र-मित्र, 
शत्रु-मित्र, गुरु -शिष्य, शिष्य-शिष्य के आदर्श संबन्धों का चित्रण मानस में प्रमुख 
रूप से किया गया है । इन आदर्श सम्बन्धों के पालन से आदर्श परिवार, आदर्श 
समाज, आदर्श विवाह, आदर्श शिक्षा, आदर्श धर्म और आदर्श राज्य सदूश 
संस्थाओं का निर्माण होता है । मानस का प्रयोजन रावण-तत्त्व का विनाश करके 
राम-तत्त्व की स्थापना करता है । रावण पर राम की विजय का दूसरा नाम 
सस्कृति है, जो बुराई पर अच्छाई की विजय का प्रतीक है | राम-रावण-द्वन्द् 
प्रत्येक व्यक्ति के भीतर निरन्तर चल रहा है । दैवी वृत्तियाँ राम हैं और आसुरी 
वृत्तियाँ रावण । राम परम तत्त्व हैं | उनकी लीला रामायण है और सम्पूर्ण सृष्टि 
नारायणी है । 

मानस दशरथ-सुत राम का प्राकृत इतिहास नहीं है । राम परमात्मा हैं 
और राम-कथा परमात्मा की लीला या राम-लीला है, जो विश्‍व में निरन्तर चल 
रही है । मानस का मन्तव्य है कि शिव-मन या शुभ-मन के द्वारा रचित उदात्त 
चित्रों की प्रतिष्ठा लोकमंगल के लिए होती रहे । मानस एक सार्वभौम 
मूल्यमीमांसा है, जिसके मर्मज्ञ संत हैं । यह साधारण घटना का वर्णन करने वाला 
काव्य नहीं है । अपनी मूल्यमीमांस के माध्यम से तुलसी ने समस्त भारतीय 
संस्कृति की अभिनव रचना कर दी है । यानी मानस मूल्यमीमांसा के अवगाहन 
का सुन्दर परिणाम है : चली सुभग कविता सरिता सों । राम बिमल जस 
जल भरिता सों ।।” (बाल कां. - दोहा ३२ के बाद) । जिसका मानस जितना 
अधिक बिमल होगा वह रामचरितमानस का उतना ही रमणीय अर्थ करेगा । 

रामचरितमानस परात्परवाद और इहलोकवाद के मध्यममार्ग का प्रस्तावक 
है । यहाँ लोक को प्रपञ्च माना गया है और परमार्थ को निष्प्रपञ्च। राम से प्रपञ्च 
आविर्भूत है, राम में स्थित है और अन्ततः राम में लीन हो जाता है । आविर्भाव 
और लय का चक्र शाश्‍वत है । मानस का संसारवाद अद्वैतवेदान्त के परात्परवाद 
से उतना ही भिन्न है जितना लोकायत मत के इहलोकवाद से । तुलसी ने मानस 
द्वारा व्यवहार और परमार्थ के भेद को दूर किया है | उनकी दृष्टि में व्यवहार 
सदा परमार्थयुक्त है और परमार्थ सदा व्यवहारगत है । दोनों तत्त्वत: एक ही al 
aa ब्रह्म वास्तव में निर्गुण ब्रह्म का व्यवहारगत रूप है । यदि ब्रह्म परममूल्य 
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सम्बन्धित रहते है : फूले कमल सोह सर कैसे । निर्गुण ब्रह्म सगुण भये 
जैसे । भक्त प्रपञ्च में रहकर भगवान्‌ का भजन करने में ही आनन्द का अनुभव 
करता है । वह भक्ति चाहता है, मुक्ति नहीं : “मुक्ति निरादर भगति लुभाने 1” 
भक्त को इस सत्य का ज्ञान है कि यह प्रपञ्च सदैव ईश्वर की लीला के रूप में 
चलता रहता है । अतः मानस का भक्त संसार में कमलपत्रवत्‌ रहता हुआ 
भगवान्‌ की निरन्तर भक्ति करना चाहता है | वह भक्ति को ही सत्य मानता है। 
इसके विपरीत वेदान्त-विद्या प्रपञ्च के साथ-साथ भक्ति को भी मिथ्या मानती है। 
परन्तु रामायण-विद्या भक्ति को प्रपञ्च का सार बताती है और भक्ति के अनुसार 
प्रपञ्च की व्यवस्था करती है । प्रपञ्च में ही राम-राज्य होना चाहिए, प्रपञ्च के 
सभी जीवों को रामभक्त होना चाहिए और प्रपञ्च की सभी वस्तुओं को राममय 
समझना चाहिए । तभी मनुष्य और लोक का कल्याण होगा । 
तत्त्वतः परम ब्रह्म के कार्य अप्राकृतिक हैं, फिर भी वह अपना कार्य 
प्राकृत रूप से दशरथ-सुत श्री राम के द्वारा ही करता है । रामायण-विद्या के 
इस मर्म को न समझने के कारण मानस में कई शंकाएँ उठायी गयी हैं । तुलसी 
के राम परमब्रह्म हैं या दशरथ-सुत हैं ? इस सन्दर्भ में प्रमुखतः चार शंका 
ध्यातव्य हैं 
१.सती की शंका : ब्रह्म जो ब्यापक बिरजअज, अकल अनीह अभेद। 
सो कि देह धरि होइ नर, जाहि न जानत वेद ।। (बाल कां. दोहा ५०)। 
२.पार्वती की शंका : जो नृपतनय सो ब्रह्म किमि, नारि बिरह मति मोरि। 
देखि चरित महिमा सुनत, vate बुद्धिमति मोरि ।। (बाल कां. दोहा १०८)। 
३.भारद्वाज की शंका : प्रभु सोइ राम कि अपरकोउ, जाहि जपत त्रिपुरारि । 
सत्य धाम सर्वज्ञ तुम्ह, कहहु बिबेकु बिचारि ।। (बाल का. दोहा x8) 1 
४. गरुड की शंका : भव बन्धन से Bele, नर जपि जाकर नाम । 
सर्व निसाचर aids, नागपास सोइ राम ।। (उत्तर कां. दोहा ५८) । 
भगवान्‌ श्री राम के प्रति अतिशय श्रद्धा के कारण इन शंकाओ का उचित 
समाधान नहीं किया गया है । शंका का समाधान तर्क है, कथा नहीं । तर्क 
का उत्तर तर्क है | कथा केवल बाल-बुद्धि को ही सन्तुष्ट कर सकती है । पात्रों 
शका का जो समाधान प्रस्तुत किया गया है, वह केवल अज्ञ जन के तोष 
लिए ही है । परब्रह्म अप्राकृतिक है और दशरथ-सुत प्राकृत जन हैं । ब्रह्म 
सामान्य है और दशरथ-सुत विशेष है। ब्रह्म में दशरथ-सुत अध्यस 
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व्याघ्र और कमल को इसलिए “अभिन्न समझना गलत है कि दोनों के अर्थ में 
'पुण्डरीक' शब्द का प्रयोग होता है । सारे अवतार ब्रह्म के हैं । सभी अवतारों 
में राम एक अवतार है । दशरथ-सुत राम ब्रह्म नहीं हैं, अपितु, उनके प्रतिनिधि 
अभिनेता हैं और लोक-हित में अभिनय करते हुए देखे जाते हैं : यथा अनेकन 
वेष धरि, नृत्य करइ नट कोइ । 

सोइ सोइ भाव देखावइ, आपुन होइन सोइ ।। (उत्तर कां. ७२) | 

दशरथ-सुत ब्रह्म का बाह्य कोष है | सकल ब्रह्माण्ड ब्रह्म का बाह्य कोष 
है । इसीलिए तुलसीदास ने सीयराममय सब जग जानी कहा है 4 दशरथ- 
सुत ब्रह्म का उत्कर्ष है, अतः वह ब्रह्म की सुन्दर अभिव्यक्ति है । ब्रह्म सर्वोच्च 
मूल्य है और श्री राम उसकी उत्कृष्ट मूल्यता । इस प्रकार तुलसी प्राकृत जन 
का गुणगान नहीं कर रहे हैं । वे राम का गुणगान परब्रह्म के रूप में कर रहे 
'है, क्योंकि श्री राम ब्रह्म के साक्षात्‌ रूप हैं : “राम ब्रह्म परमारथ रूपा । 
अबिगत अलख अनादि अनूपा ।। (अयोध्या का. २ दोहा के बाद) 

रामायण सृष्टि का गीत है, वह ब्रह्म-सृष्टि-सम्बन्ध का आख्यान है । यह 
सृष्टि का विज्ञान है, जिस पर नीति-संस्थान और भक्ति-संस्थान निर्भर हैं । जैसे 
स्पिनोजा ने ज्यामिति-शैली में नीतिशास्त्र का निष्कर्ष निकाला है वैसे तुलसी ने 
काव्य की शैली में तत्व की मीमांसा करके इसमें आचारशास्त्र तथा भक्तिशा् 
का विधान किया है । राम की कथा भवमोचनी है । दशरथ-सुत की कथा ब्रह्म 
या राम का बोध कराने का साधन है। इस कथा का मर्म जानने के लिए साधु 
बनना पड़ता है । साधु होने के लिए कथनी-करनी-रहनी को एक रूप बनाना 
होता है । राम-कथा के अनुसार मन बनाना और तदनुसार कर्म करना चाहिए, 
तभी राम की कथा समझ में आएगी । इस दृष्टि से रामायण-विद्या का ज्ञान 
कथा-ज्ञान या शब्द-ज्ञान न होकर मूल्यबोध है, जो कायापलट करने में समर्थ 
है । संतगण परमतत्त्व को आधार बनाकर जीवन जीते हैं और सभी प्राणियों में 
प्रभु की छवि निहारते हैं | राम का लौकिक चरित्र अपनाना ही सदाचार है, 
जिसके बिना जीवन व्यर्थ है । चूँकि संसारी जीव अवतारी राम की भक्ति के 
मूल्य से वंचित हैं, अतः वे दुःखी हैं । यही तुलसी का मानवतावाद है | मानव- 
जीवन का उत्कर्ष श्री राम का गुणानुवाद करने और तदनुसार जीवन-यापन करने 
में eS भोग-विलास में नहीं । मूल्य (धर्म) के निर्देशन में ही धन-संग्रह और 

. FAM उचित है : धर्मादर्थश्च कामश्च स किमर्थ न सेव्यते (महाभारत, | 

[. 2 शान्तिपर्व) । संत तुलसी का उपदेश है : “कांच किरिच बदलें ते लेहीं | करते | 
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जरि परस मन देहीं ॥ (उत्तर कां. दोहा १२० के बाद) । राम-कथा संशयनिवारक 
“और भवतारक है । राम की कथा सुनने से/ही हृदय में सद्गुणों का विकास 
होने लगता है । अतः चित्त-शुद्धि के लिए कथा का श्रवण जरूरी है । 

कथा से ही मूल्य या परमार्थ की प्राप्ति होती है | पुराण और कथा का 
महत्त्व चिन्तन से कम नहीं है । कथा में कोई मिथ्या, अशिव या असुन्दर अंश 
नहीं होता है । कथा सुष्ठु तर्क-विधि है । कथा के माध्यम से ही तुलसी ने 
“रामनाम? का महत्त्व राम से और भक्ति का महत्त ज्ञान या मुक्ति से अधिक 
समझा है । आख्यान जीवन को बदल देता है । पौराणिक गाथा मानव-संस्कृति 
को अभिव्यक्त करने का एक सशक्त माध्यम है | वह लोकमत, संतमत और 
बिज्ञान के समकक्ष है | वह सम्पूर्ण जीवन-दृष्टि है, जिसमें आचार-विचार और 
चरित्र के नमूने बने होते हैं । राम-कथा इससे भी आगे है । पुराण में कारण 
ब्रह्म और कार्य ब्रह्म में अन्तर किया गया है । परन्तु राम-कथा में दोनों अभिन्न 
हैं । धार्मिक भाषा के रूप में राम-कथा जीवन में उत्कर्ष का प्रेरक है | मानस 
ृष्टि-कथा से अधिक आत्म-कथा है | यानी यह आत्मालोचन की कथा है । 
'सत्य-शिव-सुन्दर' के निरूपण का माध्यम राम-कथा ही है । राम-कथा का | , 
यही सौष्ठव है कि उसमें कला, धर्म और दर्शन एक साथ अभिव्यक्त हैं । कथा १ 
से हृदय में जिस रस का संचार होता है, उसे उपनिषदों में “रसो वै स कहा 
गया है । 

रामचरितमानस अस्तित्वमीमांसा से अधिक मूल्यमीमांसा है । यह वास्तव 
में माया की मूल्यमीमांसा है । माया के वशीभूत जीव पर ही माया व्यापती हैः 
“सो मायाबस was गोसाई | नाचत नर मस्कट की नाई ।। मुक्त जीव को 
माया नहीं व्यापती है, क्योंकि उस पर भगवान्‌ की कृपा रहती है और उस कृपा 
से माया डरती है : “तब वे मोन ब्यापी माया । जब ते रघुनायक अपनाया।।' 
यदि धरती के मनुष्य भगवान्‌ की भक्ति करें और तद्नुसार आचरण करें तो धरती . 
पर बैकुण्ठधाम उतर सकता है | ह 

न डॉ. कामिल बुल्के ने राम-कथा के विकास पर महत्त्वपूर्ण शोध-कार्य 

किश्या है, किन्तु इस प्रयास में उन्होंने भारतीय परम्परा का उपयोग नहीं किया 
है। इस सन्दर्भ में डॉ. बुल्के का दृष्टिकोण लौकिक है और संत तुलसी का 
; पारमार्थिक है. । डॉ. बुल्के की दृष्टि में रामायण का अर्थ दशर्थ-सुत | 
के वन-गमन से लेकर ब्रह्मलीला तक है | इसके विपरीत तुलसी के मत में 
पण हा FE AEST ARIS SGT Maite द तक 
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बुल्के ने ब्रह्मलीला को वास्तविक समझा और तुलसी ने मायिक । तुलसी की 
दृष्टि में रामायण का मूल अर्थ राम-वन-गमन न होकर कारण ब्रह्म का कार्य 
ब्रह्म में अनुप्रवेश या अयन है | कारण ब्रह्म भी राम है और कार्य ब्रह्म भी 
राम है । परन्तु निर्गुण ब्रह्म को सगुण ब्रह्म में बदलने की दिव्य प्रक्रिया को 
तुलसी ने रामायण कहा है । हेगल की शब्दावली में राम (ब्रह्म) मात्र सत्ता' 
है और रामायण 'प्रवर्तनमान सत्ता' है । यानी परब्रह्म राम नित्य सर्जनशील है 
और नाना अवतारों के माध्यम से विश्व का कल्याण करता रहता है । इस रहस्य 
को संत ही दिव्य दृष्टि से समझ सकता है, संसारी जीव (डॉ. बुल्के) नहीं । 
जो लोग राम को लौकिक पुरुष समझते हैं, उनके लिए रामायण दशरथ-सुत की 
कथा है । जो लोग राम को साक्षात्‌ ब्रह्म समझते हैं, उनके लिए रामायण निर्गुण 
ब्रह्म का सगुण रूप में लीला-क्रीडा करना है । वास्तव में राम की कथा माया 
के माध्यम से हो रही ब्रह्मलीला है, जो हर विधि मंगलकारी है । कारण ब्रह्म, 
कार्यब्रह्म, उसके नाना अवतार, विशेष युग में विशेष अवतार और उस एक 
विशेष अवतार के लौकिक रूप - इन पाँचों को तुलसी ने 'राम' कहा है । 
पाँच राम के बीच चार सम्बन्ध हैं । प्रत्येक सम्बन्ध रामायण है । प्रथम सम्बन्ध 
का रामायण ही मूल रामायण है । अन्य रामायण तर्कतः निगमित हैं । 
रामचरितमानस का रामराज्य सर्वसंग्राहक मूल्य है । भारतीय मनीषा के 
अनुसार रामराज्य सर्वोत्तम आदर्श राज्य-व्यवस्था का नाम है और सभी राज्य- 
व्यवस्थाओं का मानक है | गोस्वामी तुलसीदास का “रामचरितमानस” आधुनिक 
भारतीय राजनीति में वही स्थान रखता है, जो स्थान प्लेटो के “रिपब्लिक, 
(प्रजातेत्र) का प्राचीन पश्चिमी राजनीति में है । प्लेटो के 'रिपब्लिक' से भी 
कहीं आगे रामचरितमानस है, जिसमें आध्यात्मिक, नैतिक, राजनैतिक, सामाजिक, 
आर्थिक एवं शैक्षिक सभी मूल्य एक साथ समाहित हैं । वास्तव में रामराज्य 
आदर्श रूप है और दाशरथि राज्य उसी का यथार्थ रूप है | दाशरथि राज्य भी 
रामराज्य है और अन्य राज्य भी रामराज्य हो सकते हैं, यदि वे रामराज्य की 
ad पूरी करते हैं | दासदेश में रामराज्य नहीं हो सकता, क्योंकि रामराज्य 
स्वराज्य है । स्वतंत्र देश में ही रामराज्य हो सकता है । दुर्भाग्य है कि स्वराज्य 
आया, किन्तु रामराज्य नहीं आया । रामराज्य आदशीय लोकतन्त्रीय व्यवस्था 


है, जिसमें सर्वोदय की कल्पना साकार होती है । रामराज्य शासन न होकर | 


अनुशासन है । यहाँ सैन्यबल के स्थान पर आत्मबल का वर्चस्व है । रामराज्य 


ह मः में अल्पमत का भी समादर है, जबकि. इसका मूल्य आज की जनतानिक संसदीय 
Collection, Haridwar 
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व्यवस्था में नहीं है । आज संसदीय जनतन्त्र को रामराज्य के निकट आना होगा, 
तभी उसका अस्तित्व सुरक्षित रहेगा । 


सफल जननायक वही है जो सामाजिक इच्छा को आत्मसात्‌ कर लेता है | इस 
कोटि में केवल राजा राम आते हैं | राम लोकमन या सामान्य इच्छा (रुसो) 
के प्रतिनिधि हैं : सब के डर अन्तर बसहु, जानहुं भाव कुमाउ |” - 
(अयोध्या कां. दोहा २५६) राम सम्राट न होकर सर्वोत्तम जनप्रतिनिधि हैं 
उनका राज्य जनता का राज्य है : जो अनीति कहु माखहुँ भाई । तौ मोहिं 
बरजेड मय बिसराई ।। (उत्तर कां. दोहा ४२ के बाद) | पुनश्च, “करब 
साधुतम लोकमत नृपनय निगम निचोरि | (अयोध्या कां. दोहा २५८) 


आदर्श हैं : प्रजा का सुख, परस्पर प्रीति, उदारता, परोपकारिता, समता, 
स्वतन्त्रता तथा कला, नीति और धर्म की प्रतिष्ठा । साम्यवाद सर्वहारावर्ग की 


अनदेखी करता है और वैचारिक स्वतंत्रता को जड़ से काट देता है । बह राज्य 
को नैतिक संस्था नहीं मानता है | उसकी दृष्टि में धर्म अफीम है और नीतिशाख् 
ढकोसला है । रामराज्य में सभी समादरणीय हैं । सर्वत्र समता का पालन होता 
है | इस समता की स्थापना वर्ग-संघर्ष से संभव नहीं है । यह राम के प्रताप 
से ही संभव है । राम का प्रताप नैतिक बल है और विषमता का नाशक है : 
बयरू न कर काहू सन कोई । राम प्रताप विषमता खोई ।।” (उत्तर कां. दोहा 
१८ के बाद) | साम्यवादी व्यवस्था में बिना मूल्य के वस्तु की प्रापि असंभव 
है । परन्तु रामराज्य में असंग्रह नीति के नाते यह सम्भव है : बाजार रूचिर 
न बनइ बरनत वस्तु बिनु गथ पाइये ।” (उत्तर कां. दोहा २७ के बाद) 
रामराज्य में कोई भी दरिद्र, दुःखी, रोगी, अल्पायु, अबुध, विद्रूप, कपटी और 
कृतघ्न नहीं है । रामराज्य दण्ड-निरपेक्ष राज्य है | यहाँ धर्म-साधना में दण्ड 
का विधान है, कलाओं के विवेचन में वर्ग-भेद है और युद्ध का प्रयोग केवल 
मन को जीतने तक सीमित है : “दण्ड जतिन कर भेद जहँ, नर्तक नृत्य समाज। 


राज्य देना भोग पर त्याग का वर्चस्व है । रावण सम्राट है और अपनी 
wa दछ Public कसरि adi Randa ८०॥० Hains निरंकुश ; 
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रामराज्य का अर्थ है समाज की इच्छा का समाज के ऊपर राज्य | 


रामराज्य का आदर्श साम्यवाद के आदर्श से श्रेष्ठ है । रामराज्य के 


लिए वर्ग-संघर्ष को बढावा देता है, कुछ व्यक्तियो के हित को 


जीतहु मनहि सुनिअ अस, रामचन्द्र के राज ।। (उत्तर का. दोहा २२) 
राम त्याग की मूर्ति हैं तो रावण भोग की । रावण-बध के बाद विभीषण _ 
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है, जहाँ दुर्गुणों का वर्चस्व है: सकल धरम देखइ विपरीत । कहि न सकइ 
रावण भयभीत ।। रावण दया और धर्म से दूर है । उसका ज्ञान परमार्थ से 
वंचित है और भक्ति सर्वथा सकाम एवं वञ्चक है । रावण-राज्य हिंसा का संगठन 
हे और उसका शासन भुज-बल पर आधारित है । राम यदि धर्म, नीति तथा 
मर्यादा के पोषक हैं तो रावण अधर्म, अनीति और अत्याचार का समर्थक है | 
रावण समाज की इच्छा को कुचल देता है और राम समाज की इच्छा को ही 
राज्य का सर्वस्व मानते हैं । राम-रावण का द्वन्द्व शुभ-अशुभ या धर्म-अधर्म 
का अन्तईन्द्र है | बिना संग्राम के रावण-राज्य का उन्मूलन संभव नहीं है और 
न ही रामत्व की पहचान संभव है । दुर्गुण का सदगुण के अधीन होना अपने 
राम के अधीन होना है । हिंसा पर अहिंसा का शासन, क्रोध पर प्रेम का 
अनुशासन और असत्य पर सत्य का राज्य ही रामराज्य है । राम-रावण का द्वन्द 
प्रत्येक व्यक्ति के भीतर निरन्तर चलता रहता है । संत ही इस द्वन्द्व से मुक्त है, 
क्योंकि वह राममय है । जिस दिन संत की तरह सभी लोग सृष्टि को नारायणी 
समझने लगेंगे, उस वक्त रामराज्य का आदर्श साकार हो जायेगा । 

- संतों ने सामाजिक नीति को प्रस्तावित किया है । उन्होंने परमार्थ और 
व्यवहार (का द्वैत मिटाकर परार्थमूलक समाज की स्थापना पर बल दिया है, जिसमें 
सभी सामाजिक भेदों को मिटाने की बात की गयी है । उनका सत्संग एक नये 
समाज का अग्रदूत है । सत्संग वर्गहीन समाज का वैसे ही अग्रसूचक है जैसे 
पेरिस-कम्यून आज के साम्यवादी समाज का अग्रसूचक है । इन संतो की कल्पना 
है कि समस्त मानव-समाज को एक सत्संग या गुरुद्वारा होना चाहिए । यह सत्संग 
का प्रभाव है कि भक्ति का आन्दोलन जनता के सभी वर्गों तक पहुँचा ॥ भक्ति 
की आँधी में ब्राह्मण से लेकर चमार तक सभी बहे और हर जाति के बीच से 
उच्च कोटि के ज्ञानी संत निकले । सब ने मानवता को बढ़ावा दिया और 
सामाजिक विषमता को दूर करने का प्रयास किया । इन सन्तों ने सत्संग में 
समता को महत्त्व दिया | जो राजा-सेठ उनके सत्संग में आये वे भी सन्त हो 
गये | तुलसी के रामराज्य को गाँधी ने आदर्श माना और उसे “सर्वोदयी? समाज 
की संज्ञा दी । यही प्रपंच में रामराज्य की सज्ञा है । 


रीडर, दर्शन विभाग डॉ. दुर्गादत्त पाण्डेय 
a ` गनपतसहाय पी. जी. कॉलेज 
सुलतानपुर (अवध) 
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अद्वैत वेदान्त में आन्तरप्रत्यक्ष : 
धर्मराजाध्वरीन्द्र की कठिनाइयाँ 


घट, पट आदि बाह्य विषयो के समान ही सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञानादि 
आन्तरिक विषयों का प्रत्यक्ष एक सर्वप्रसिद्ध तथ्य है । हमें जिस तरह घट, पटादि 
बाह्य विषयो का प्रत्यक्ष होता है उसी तरह अपने सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञान आदि 
का भी प्रत्यक्ष होता है । अब इन सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञानादि आन्तरिक विषयों 
का प्रत्यक्ष कैसे होता है - इसको लेकर विभिन्न भारतीय दर्शनों में मतभेद है । 
नैयायिक प्रभृति सुख, दुःख, इच्छा आदि को आत्मा का गुण मानते हैं तथा 
उनका मानस प्रत्यक्ष स्वीकार करते हैं । दूसरी ओर अद्वैतियों के अनुसार सुख, 
दुःख, इच्छा, ज्ञान आदि आत्मा के गुण या धर्म न होकर वस्तुतः मन या 
अन्तःकरण के धर्म हैं ।' मन या अन्तःकरण का धर्म होने से सुख, दुःख, इच्छा, 
ज्ञानादि के प्रत्यक्षत्व की व्याख्या अद्वैतियों के लिये विशेष समस्याप्रद हो जाती 
है क्योंकि स्वयं मन के धर्मों का प्रत्यक्ष भला कैसे स्वीकार किया जा सकता 
है ? पुनः अद्वैतियो के अनुसार किसी विषय के ज्ञान के लिये उस विषय का 
आकार में अन्तकरण: का परिणत होना अनिवार्य होता है, अब जब स्वयं 
अन्तःकरण और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा या ज्ञानादि के प्रत्यक्ष की बात 
होती है तो वहाँ समस्या खडी हो उठती है कि क्या इनके ग्रहण के लिये भी 
तदाकार अन्तःकरणवृत्ति की आवश्यकता होगी ? यदि ऐसा माना जाए तो यह 
अन्तःकरण का स्वयं अपने ही आकार में आकारित होना होगा और जाहिर है 
उसमें कर्तृकर्म विरोध और चक्रक दोष होगा | अस्तु, सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञानादि 
अन्तःकरण के धर्मों तथा स्वयं अन्तःकरण के प्रत्यक्षत्व की समस्या अद्वैत मत 
मे एक जटिल समस्या के रूप में सामने आती है । प्रस्तुत निबन्ध में मेरा उद्देश्य . 
शस समस्या के स्वरूप को स्पष्ट करना है और यह देखना है कि अद्वैती इसका 
समाधान कैसे प्रस्तुत करते हैं । £ 
उपरोक्त क्रम में सर्वप्रथम यह देखना आवश्यक होगा कि अद्वैतियों के 
अनुसार प्रत्यक्ष क्या है? अद्वैत वेदान्त में प्रत्यक्ष का अर्थ चेतना से है .-. 
oe चात्र चैतन्यमेव ।' साक्षात्‌ अपरोक्ष चैतन्य (ब्रह्म) ही वस्तुत: प्रत्यक्ष ` 
~_ साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म ।' यह चेतना का स्वभाव है कि वह स्वयंप्रकाश ब्रह्म ।' यह चेतना का स्वभाव है कि वह स्वयंप्रकाश | 


: नपा (हिन्दी) खण्ड २४ अंक २ मार्च 
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होता है, साक्षात्‌ अपरोक्ष होता है । भामतीकार का कहना है कि चेतना का 
अर्थ ही स्वयंप्रकाश होने से है - स्वयंप्रकाशत्वं चित्त्वम्‌ । स्वयंप्रकाश होने के 
नाते चैतन्य मात्र अपरोक्ष है । अब अद्दैतियों के अनुसार चेतना ही ज्ञान है, अतः 
जाहिर है वह भी स्वयंप्रकाश है और चूँकि ज्ञान मात्र स्वयंप्रकाश है अतः प्रत्येक 
ज्ञान चाहे वह भ्रम हो या प्रमा, परोक्ष हो या अपरोक्ष स्वयंप्रकाश होने के कारण 
प्रत्यक्ष है । वस्तुतः ज्ञान होना - ज्ञानत्व (चित्त) ही प्रत्यक्ष का लक्षण है | 
इसीलिये धर्मराजाध्वरीन्द्र वेदान्तपरिभाषा में कहते हैं कि किसी ज्ञान के प्रत्यक्ष 
होने का निमित्त वस्तुतः यही है कि वह ज्ञान है - ज्ञप्तिगत प्रत्यक्षत्वस्य 
सामान्यलक्षणं चित्त्वमेव ।' अब चूँकि यह ज्ञानत्व ज्ञानमात्र में रहता है, अतः 
ज्ञानांश में सभी ज्ञान प्रत्यक्ष हैं । 

ज्ञानत्वेन या ज्ञानांश में सभी ज्ञानों के प्रत्यक्ष होने के बावजूद अनुमिती, 
उपमिती या अर्थापत्ति आदि परोक्ष ज्ञान भेदों से प्रत्यक्ष का भेद स्पष्ट ही है । 
प्रश्‍न है उसके इस भेद का निमित्त क्या है? इसके उत्तर में वेदान्तियों का कहना 
है कि स्वांश में प्रत्यक्षात्मक होने पर भी जिस ज्ञान का विषय अथवा करण भी 
प्रत्यक्षात्मक हो वही प्रत्यक्ष ज्ञान कहलाता है, विषय परोक्ष अग्नि आदि हो या 
करण व्याप्तज्ञान आदि तो ज्ञान भी अनुमिति आदि कहलाएगा | दूसरे शब्दों में 
ज्ञान में स्वरूप भेद का नियामक अर्थात्‌ उसमें प्रत्यक्षत्व, अनुमितित्व आदि 
बिशेषता लाने वाला हेतुक उसका “विषय” अथवा “करण” है | यहाँ यह बताना 
समीचिन होगा कि आचायों में इस बात को लेकर भी दो समानान्तर मत खडे 
हुए कि ज्ञान के विषय' तथा करण' में कौन अधिक प्रधान है जिसके कारण 
ज्ञान में स्वरूप भेद का नियामन होता है तथा उसमें प्रत्यक्षत्व, अनुमितित्व आदि 
विशेषता आती है । जहाँ विवरण प्रस्थान की धारा इस सम्बन्ध में विषय' को 
प्रधानता देती है भामती प्रस्थान की धारा करण” को । इन दोनों धाराओं के 
इस मतभेद क्रा उल्लेख करते हुए वेदान्तपरिभाषाकार कहते हैं - “ज्ञान का 
प्रत्यक्षत्व करणगत विशेष पर अवलम्बित्व न हो प्रमेयगत विशेष पर अवलम्बित 
होता है, विषयविशेष पर नहीं.” |“ विवरणसम्प्रदायानुयायी इस बात पर जोर वेते 
हैं कि प्रतयक्ष में विषय के स्वरूप का भान अन्य ज्ञानों में होने वाले विषय 
प्रकाशन से भिन्न होता है । विषय ही ज्ञान के प्रकार भेद का निर्धारक होता है 
` दूसरी ओर भामती प्रस्थान का मानना है कि स्वांश में प्रत्यक्षात्मक होती हुयी 
| TE भी कोई प्रमा विशेष रूप से प्रत्यक्ष तभी कहलाती है जब उसका करण प्रत्यक्ष 
` प्रमाण हो। उपर्युक्त साम्प्रदायिक मतभेद के ood में यह भली-भाँति स्पष्ट हो 
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जाता है कि क्‍यों धर्मराजाध्वरीन्द्र वेदान्तपरिभाषा में प्रत्यक्षत्व के प्रयोजक का 
निर्धारण करते समय ज्ञानगत प्रत्यक्षत्व और विषयगत प्रत्यक्षत्व के प्रयोजक का 
अलग-अलग निर्धारण करते हैं । कोई ज्ञान कब प्रत्यक्ष कहलाता है और कोई 
विषय कब प्रत्यक्ष कहलाता है, इन दो प्रश्नों को अलग-अलग उठाकर धर्मराज 
वस्तुतः पूर्व आचार्यों द्वारा उठाये गये करण' व विषय' सम्बन्धी विवाद को 
तार्किक सहमति प्रदान करने की चेष्टा करते हैं । हालाँकि धर्मराजाध्वरीन्द्र की 
इस चेष्टा में साम्प्रदायिक आचार्यो के प्रति श्रद्धा का भाव अधिक है तर्क कम, 
क्योंकि कोई विषय कब प्रत्यक्ष कहलायेगा और कोई ज्ञान कब प्रत्यक्ष कहलायेगा 
ये दोनों प्रश्‍न आपस में इतने जुड़े हुए और अन्योन्याश्रित हैं कि इनके सम्मिलित 
उत्तर की तलाश अधिक तार्किक होती और उसी में लाघव भी होता | 
जैसा की ऊपर संकेत किया गया, धर्मराजाध्वरीन्द्र ने वेदान्तपरिभाषा में 
प्रत्यक्षत्व के प्रयोजक का निर्धारण करते हुए ज्ञानगत और विषयगत प्रत्यक्षत्व 
के प्रयोजक का अलग-अलग निरूपण किया है | “कोई ज्ञान कब प्रत्यक्षात्मक 
होता है” और 'कोई विषय कब प्रत्यक्षात्मक होता है? इन दोनों प्रश्नों का अलग- 
अलग निरूपण करते हुए धर्मराजाध्वरीन्द्र कहते है कि प्रमाणचैतन्य का 
विषयचैतन्य से अभेद जहाँ ज्ञानगत प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक है वहीं प्रमातृचैतन्य 
का विषयचैतन्य से अभेद विषयगत प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक है । उपर्युक्त लक्षणों 
को समझने के लिये यह समझना आवश्यक होगा कि अद्वैत मत में एकमात्र 
अद्वितीय निरवच्छिन्न चैतन्य मात्र की ही वास्तविक सत्ता है | बही चैतन्य 
अन्तःकरण से अवच्छिन्न होकर प्रमातृचैतन्य, घट, पटादि विषय से अवच्छिन्न 
होकर विषयचैतन्य तथा अन्तःकरण की वृत्ति से अवच्छिन्न होकर प्रमाणचैतन्य 
कहलाता है | तत्त्वत: सारे उपाधियों से विनिर्मुक्त होता हुआ भी वह निरवच्छिन्न 
चैतन्य व्यवहार में इन त्रिविध चैतन्य के रूप में सामाने आता है । वस्तुतः सारा 
ममाण-प्रमेय व्यवहार चैतन्य के इन त्रिविध भेद को लेकर ही संभव होता है | 
अब जब इन तीन प्रकार के चैतन्यं में प्रमाणचैतत्य का विषयचैतन्य से अभेद 
हो तो उसे ज्ञानगत प्रत्यक्ष कहते हैं । अर्थात्‌ कोई ज्ञान तब प्रत्यक्षात्मक होता 
है जब प्रमाणचैतन्य यानि कि वृत्तिअवच्छिन्नचैतन्य विषयावच्छिन्न चैतन्यात्मक. 
होता है । दूसरे शब्दों में वृत्ति अवच्छिन्न चैतन्य का विषयावच्छिन्न चैतन्य से 
ही ज्ञानगत प्रत्यक्षत्व का नियामक है | यहाँ सहज ही यह प्रश्‍न उठता 


कि वृत्ति अवच्छिन्न चैतन्य का विषयावच्छिन्न चैतन्य. से अभेद कैसे घटित 


होता है? अद्वैतियो. का कहना है कि यह अभेद घटित. होता है अन्तःकरण. की. व 
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बहिर्गत वृत्ति द्वारा । जैसे सरोवर का जल किसी नाली द्वारा निकलकर क्यारी 
तक जाकर क्यारी का आकार धारण कर लेता है उसी तरह तैजस अन्तःकरण 
इन्द्रिय द्वारा निकलकर घट आदि विषय पर्यन्त जाकर तद्‌ तद्‌ विषय के आकार 
में परिणत हो जाता है । अन्तःकरण की यह विषयाकारा परिणति वृत्ति 
कहलाती है ।° यहाँ यह ध्यातव्य है कि अद्वैतियों के अनुसार अन्तःकरण के 
सादिसावयव होने के कारण उसके परिणामी होने में कोई दिक्कत नहीं आती । 
अब अन्तःकरण के विषयस्थल तक जाकर उसके आकार में परिणत हो जाने 
से अन्तःकरण की इस परिणति अर्थात वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्न विषयावच्छिन्न 
चैतन्य से अभिन्न हो जाता है ठीक वैसे ही जैसे क्यारी में पहले से स्थित जल 
नाली द्वारा लाए गए जल से एक हो जाता है क्योंकि उनको आकार देने वाली 
क्यारी एक है | उपाधि या अवच्छेदकों के अन्तर से पृथक्‌ पृथक्‌ कहे जाने 
वाले चैतन्य उपाधियों के एकदेशस्थ होने से अभिन्न हो जाते हैं । तत्त्वतः देखा 
जाए तो अभिन्न तो वे सदा हैं ही, उक्त स्थिति में वे व्यावहारिक रूप से भी 
अभिन्न हो जाते हैं। अब जिस प्रमाकरण द्वारा ऐसी स्थिति बनती है उसे ही 
प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं और वृत्ति व विषय की ऐसी स्थिति से होने वाली ज्ञप्ति 
ही प्रत्यक्ष प्रमा है । यह स्थिति तभी बनती है जब अन्तःकरणवृत्ति इन्द्रियद्वार 
से बाहर निकल कर विषय स्थल तक जाकर उसे व्याप्त कर लेती है । अनुमिति 
आदि प्रत्यक्षेतर प्रमाओं में वृत्ति विषयस्थल तक नहीं जाती, परिणामतः वृत्ति व 
विषय से अवच्छिन्न चैतन्य एक नहीं हो पाता | “यह घट है? इस प्रकार के 
ज्ञान की स्थिति में घट ज्ञान में प्रत्यक्षत्व होता है क्योंकि घटाकारवृत्ति के घट 
संयुक्त होने से घट से अवच्छिन्न चैतन्य और वृत्ति अवच्छिन्न चैतन्य में अभेद 
प्राप्त होता है । इसी प्रकार मैं सुखी हूँ' इस प्रकार के सुखादि अन्तःकरण कें 
धर्मों के ज्ञान में भी प्रत्यक्षत्व होता है, क्योंकि वहाँ सुखादि से अवच्छिन्न चैतन्य 
और उनके आकार वाली वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्यों में उनके नियत रूप से 
एकदेशस्थ उपाधिद्रय से अवच्छिन्न होने के कारण अभिन्नता होती है | 

जैसा कि पीछे संकेत किया गया है अद्वैतियों के अनुसार किसी विषय 
के प्रत्यक्ष होने का अर्थ है विषयचैतन्य का प्रमातृचैतन्य से अभेद | 
धर्मराजाध्वरीन्द्र वेदान्तपरिभाषा में कहते हैं कि प्रमाता के साथ विषय की 
अभिन्नता ही उसका प्रत्यक्षत्व है ... विषयस्य प्रत्यक्षत्वन्तु प्रमात्रभिन्नत्वम्‌ l 
विषय की प्रमाता से अभिन्नता का अर्थ प्रमाता से उसका एकत्व न होकर प्रमाता. 
To oo ` की सत्ता से अतिरिक्त उसकी (विषय की) सत्ता का न रहना ही है ... 
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प्रमात्रभेदो नाम न तदैक्यम्‌ किन्तु प्रमातृसत्ता5तिरिक्तसत्ताकत्वाभाव: 1° अब प्रश्न 
उठता है कि प्रमातृसत्ताऽतिरिक्तसत्ताकत्वाभाव रूप विषय का प्रमाता से जो अभेद 
है और जिसे sedi विषयगत प्रत्यक्ष कहते हैं, वह कैसे घटित होता है ? उसके 
उत्तर में अद्वैतियों का कहना है कि विषयस्थल पर जाकर उसको व्याप्त करने 
वाली अन्तःकरण की वृत्ति द्वारा विषय का प्रमाता से अभेद स्थापित होता है । 
तैजस अन्तःकरण चक्षु आदि इद्धियद्वार से निकलकर विषयस्थल तक जाकर उसी 
के आकार में परिणत हो जाता है । वृत्ति रूप में अन्तःकरण के विषय स्थल 
पर आ जाने से वृत्ति, अन्तःकरण तथा विषय ये तीनों एकदेशस्थ हो जाते हैं 
और जैसा कि हमने अभी देखा था कि एकदेशस्थ उपाधियाँ उपधेयों में भेद नहीं 
पैदा करतीं, अतः उपाधियों के एकत्र स्थित होने से उन उन से अवच्छिन्न चैतन्य 
भी अभिन्न हो जाते हैं । वृत्ति उपाधिकृत भेद को दूर कर प्रमातूचैतन्य और 
विषयचैतन्य को अभिन्न कर देती है । अब चूँकि प्रमातृचैतन्य विषयचैतन्य से 
अभिन्न है अतःविषयचैतन्य पर अध्यस्त घट, पटादि विषय स्वयं प्रमातृचैतन्य पर 
अध्यस्त हो जाते हैं और उनकी सत्ता प्रमातृचैतन्य की सत्ता से पृथक्‌ नहीं रह 
जाती क्योंकि सिद्धान्त' में अधिष्ठान की सत्ता से अतिरिक्त आरोपित की सत्ता 
नहीं रहती और इस प्रकार घट, पटादि विषयों की प्रमाता से पृथक्‌ सत्ता न 
रह जाने से उनको प्रत्यक्षत्व प्राप्त होता है । 

प्रत्यक्ष सम्बन्धी उपर्युक्त विश्लेषण से स्पष्ट है कि अद्वैतियों के अनुसार 
प्रत्यक्ष? के लिये जो चीज सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण और अपरिहार्य है वह है 
अन्तःकरणवृत्ति .का चक्षुरादि इन्द्रियद्वारो से निकलकर 'विषयस्थल तक जाकर 
उसको व्याप्त कर लेना | ऐसा करने से विषयावच्छिन्न ब्रह्मचैतन्य और 
अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य एक हो जाते हैं । फलतः अधिष्ठानभूत ब्रह्मचैतन्य के 
लिये प्रकट अध्यस्त घट, पटादि विषय अब प्रमातृचैतन्य पर अध्यस्त हो जाने 
से उसके लिये भी प्रकट हो उठते हैं । यहाँ ध्यातव्य है कि अनुमिति आदि 
परोक्ष ज्ञानों में चूँकि अन्तःकरणवृत्ति विषयदेश तक नहीं जाती अतः वहाँ 

चैतन्य का प्रमातृचैतन्य से अभेद नहीं हो पाता और फलतः बहि 

आदि विषय प्रत्यक्ष नहीं हो पाते हैं । ; 

यहाँ ध्यातव्य है कि बाह्य विषयों के प्रत्यक्ष में तो अन्तःकरण का 


rant से निकलकर विषयदेश तक जाकर उसके आकार में आकारित होना _ 
सभव हो जाता है पर जब हम आन्तरिक प्रत्यक्ष की बात करते है अर्थात्‌ स्वयं 
अन्तःकरण तथा उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा' आदि या घटाकार पटाकार वृत्ति | 
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ज्ञान के प्रत्यक्षत्व की बात करते हैं तो समस्या खड़ी हो उठती है । समस्या 
इस रूप में सामने आती है कि सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञानादि स्वयं तृत्तिरूप हैं, 
अन्तःकरण के परिणाम हैं, अतः प्रश्‍न खड़ा हो उठता है कि सुख, दुःख, इच्छा 
या ज्ञान रूप अन्तःकरण की जो ये वृत्तियाँ हैं क्या इनके भी प्रत्यक्ष होने के 
लिये यह आवश्यक है कि इन वृत्तियों को आकारित करने वाली वृत्त्याकार 
वृत्त्म्तर हो | यहाँ ध्यातव्य है कि अद्वैती नैयायिकों के अनुव्यवसायवाद का 
खण्डन करते हुए कहते हैं कि वृत्तिरूप अनुभव को अनुभूत होने के लिये 
अनुभवान्तर की अपेक्षा नहीं होती | यदि वृत्ति को गृहीत होने के लिये वृत्त्यन्तर 
की कल्पना की जाए तब तो फिर उस दूसरी वृत्ति के लिये भी तीसरे की और 
उसके लिये चौथे की आवश्यकता होगी और इस तरह अनवस्था दुर्निवार होगी। 
यहाँ यह कहा जा सकता है कि वृत्ति के प्रत्यक्ष के लिये वृत्त्याकार दूसरी वृत्ति 
मानने पर अनवस्था का संकट खड़ा हो जाता पर वृत्ति के ग्रहण के लिये अन्य 
वृत्ति को मानने की अनिवार्यता ही क्यों? वस्तुतः यह वृत्ति के स्वभाव कां वैचित्र्य 
है कि जहाँ घटादि बाह्य विषयों को प्रत्यक्ष होने के लिये तदाकार वृत्ति की 
अपेक्षा होती है, स्वयं वृत्ति के ग्रहण के लिये वृत्यन्तर की आवश्यकता नहीं 
होती, यह स्वयं अपने को अपना विषय बनाती है । अर्थात्‌ जहाँ वृत्ति एक 
ओर घट, पटादि विषयों को अपना विषय बनाती है वहीं वह स्वविषयक भी 
होती है । विषयाकार के साथ वृत्ति स्वाकार भी होती है । स्वाकार युक्त होने, 
से वृत्ति को प्रत्यक्ष होने के लिये geen की आवश्यकता नहीं होती है और 
न ही इसका यह मतलब निकलता है कि वह बिना वृत्ति के प्रत्यक्ष होती है । 
वेदान्तपरिभाषाकार ने वेदान्तपरिभाषा में ‘He घटं जानामि’ ऐसे स्थल पर होने 
वाले घटाकार वृत्ति के प्रत्यक्षत्व A उपर्युक्त ढंग से ही व्याख्या की है और 
वृत्ति को स्वविषया माना है । यहाँ स्वविषया वृत्ति की उपर्युक्त धारणा सहज 
ही बौद्ध विज्ञानवादियो का स्मरण दिलाती है जो विज्ञान को अर्थाकार और 
स्वाकार से युक्त मानते हैं । पर वृत्ति को स्वविषया मानकर धर्मराजाध्वरीद्ध बौ. 
के समान ही यह भूल जाते हैं कि वृत्ति भला स्वयं अपने को कैसे विषय बना 

. सकती है । जिस तरह से अंगुली अपने पोर को नहीं छू सकती, नृत्यांगना अपने 

\ मस्तक पर नृत्य नहीं कर सकती उसी तरह वृत्ति स्वयं अपने को विषय नहीं 

___ नैना सकती । स्वात्मवृत्ति की अवधारणा अनिवार्यतः कर्तृकर्म विरोध से ग्रस्त 

o है | शाकराचार्य अपने भाष्यों में बद्धं के स्वसंवेदन की जमकर आलोचना कले | 

हा हुए यह दिखाते हैं कि क्षणिक बुद्धिविज्ञान स्वयं अपने को विषय नहीं बना सकते | 
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और ऐसा स्वीकार कर बौद्ध कर्तृ-कर्म विरोध के जाल में फँस जाते हैं । वृत्ति 
को स्वविषया स्वीकार कर धर्मराजाध्वरीन्द्र भाष्यकार के उपर्युक्त मत का उल्लंघन 
करते प्रतीत होते हैं । लक्षण की सुसंगतता के व्यामोह में धर्मराजाध्वरीन्द्र वस्तुतः 
सम्प्रदाय विरुद्ध मत को स्वीकार कर लेते हैं | वस्तुतः अन्तःकरणवृत्तियों को 
प्रत्यक्ष होने के लिये न तो वृत्त्याकार दूसरी वृत्तियों की अपेक्षा होती है और न 
ही वे स्वयं स्वविषया होने से स्वाकार युक्त होती हैं । वृत्तियों को प्रकाशित होने 
के लिये वृत्ति की किसी भी रूप में अपेक्षा नहीं होती | सुख, दुःख, इच्छा, 
संकल्प आदि तथा वृत्तिरूप ज्ञान चूँकि अन्तःकरण के धर्म हैं तथा वे हमेशा 
अन्तःकरण में ही रहते हैं अतः सुखादि से अवच्छिन्न चैतन्य तथा अन्तःकरण 
से अवच्छिन्न चैतन्य में नित्य अभेद प्रसक्त होता है फलतः सुखादि में नित्य 
अपरोक्षत्व प्राप्त होता है । सुख, दुःख, इच्छा आदि तथा वृत्तिरूप ज्ञान यदि 
नियत रूप से अपरोक्ष होते हैं तो ऐसा इसलिये नहीं जैसा कि धर्मराजाध्वरीन्द्र 
समझते हैं कि वे स्वविषया स्वरूप वाले होते हैं बल्कि इसलिये कि तैजस 
अन्तःकरण के अवस्था रूप होने से स्वभावतः इतने स्वच्छ होते है कि 
साक्षिचैतन्य के प्रतिबिम्ब से अनिवार्यतः युक्त रहते हैं | घटादि विषयों को 
प्रकाशित होने के लिये चिदुपरागार्थ वृत्ति की अपेक्षा होती है । पर वृत्ति, जिस 
पर उपरक्त होकर ही चैतन्य नाना विषयों को प्रकाशित करता है, उसे स्वयं 
प्रकाशित होने के लिये वृत्ति की अपेक्षा भला क्यों होने लगे? वह तो स्वावच्छिन्न 
चैतन्य से ही प्रकाशित हो जाती है ।४ 
वस्तुतः अन्तःकरण और उसकी अवस्थाभूत सुख, दुःख, इच्छा, सकल्प 
या वृत्तिरूप-ज्ञान सीधे साक्षिचैतन्य द्वारा प्रकाशित होते हैं । न तो अन्तकरण 
और न ही उसकी सुखादि वृत्तियाँ किसी भी रूप में स्वयं अपने को अपना विषय 
बना सकती हैं । प्रमाता और प्रमाता की अवस्थाभूत सुख, दुःखादि का ग्रहण 
स्वयं प्रमाता से भला कैसे हो सकता है ? मन और मन की अवस्थाओं का 
ग्रहण स्वयं मन से नहीं हो सकता | वस्तुतः अन्तःकरण और उसकी अवस्थाभूत 
सुख, दुःखादि को प्रकाशित करने वाला स्वयंप्रकाश साक्षी है । जहाँ घटादि 
बाह्य विषयों को प्रमाता अपनी प्रमाणवृत्तियों से प्रकाशित करता है, प्रमाता और 
` उसकी प्रमाणवृत्तियाँ सीधे साक्षी द्वारा ही प्रकाशित होती हैं । अन्तःकरण और 
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उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा, संकल्प या वृत्तिरूप ज्ञान अपने प्रकाशन के लिये | 


after प्रमाण की अपेक्षा नहीं रखते और न ही वे उसके किसी भी प्रकार 
| से विषय हो सकते हैं । वे तो वस्तुतः केवल साक्षि द्वारा भासित होते हैं, कोई | 
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प्रमाता या कोई प्रमाण इन्हें भासित नहीं कर सकता है । वे केवल साक्षिवेद्य 
हैं। 

यहाँ वेदान्तपरिभाषाकार के मत पर किंचित्‌ विशेष प्रकाश डालना 
अनुचित नहीं होगा । वेदान्तपरिभाषाकार के अनुसार केवलसाक्षिवेद्यत्व का अर्थ 
'बिना वृत्ति के साक्षिविषयत्व' न होकर इन्द्रिय लिडगज्ञान आदि प्रमाणव्यापारों 
के बिना ही साक्षी द्वारा प्रकाश्य होना' है । अर्थात्‌ केवलसाक्षिविषयत्व' में 
केवल शब्द का प्रयोग वृत्ति का परिहार करने के लिये नहीं किया गया है ।« 
ऐसी स्थिति में अन्तःकरण और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा आदि जो परम्परा 
में केवलसाक्षिभास्य कहे गये हैं, के वृत्तिविषयत्व में कोई विरोध नहीं है । 
अन्तःकरण और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा या वृत्तिज्ञान को प्रत्यक्ष होने के 
लिये वृत्ति की आवश्यकता रहती ही है । अद्वैतवेदान्त में कोई भी ज्ञान 
(व्यावहारिक ज्ञान) बिना वृत्ति के नहीं होता । अतः केवल-साक्षिभास्य विषयों 
के भी ज्ञान की व्याख्या के लिये वृत्ति की कल्पना अनिवार्य होती है । बिना 
वृत्ति के विषय हुए कोई भी ज्ञान नहीं होता । इस सम्बन्ध में वेदान्तपरिभाषाकार 
विवरणकार की उस उक्ति का उल्लेख करते हैं जिसमें वे कहते हैं कि अन्तःकरण 
को भी ज्ञात होने के लिये अह' वृत्ति का विषय होना अनिवार्य होता है, 
वस्तुतः वृत्ति में उपरक्त चैतन्य ही विषयगत अज्ञान का विरोधी होता है, शुद्ध 
चैतन्य नहीं, वह तो अज्ञान का भासक होता है । अस्तु, केवल-साक्षिभास्य 
विषयों के लिये भी तद्‌ तद्‌ आकार वाली वृत्ति की अभिकल्पना को वेदान्त- 
परिभाषाकार परम्परा से समर्थित ओर सम्प्रदायसम्मत पाते हैं | विवरणकार 
अन्तःकरण को विषय करने वाली अहम्‌-इत्याकारक वृत्ति मानते ही हैं । इसी 
प्रकार केवलसाक्षिभास्य कही जाने वाली प्रातिभासिक वस्तु के लिये सर्वज्ञात्मा 
प्रभृति वैसे विषय के आकार वाली अविद्या वृत्ति को स्वीकार करते हैं । इस 
प्रकार वेदान्तपरिभाषाकार के अनुसार विषय मात्र के प्रत्यक्ष के लिये तदाकार 
वृत्ति की अपेक्षा होती है, चाहे वह विषय बाह्य घट, पटादि हो अथवा आन्तरिक 
सुख, दुःखादि या स्वयं अन्तःकरण हो । हाँ, इतना अवश्य है कि सुख, दुःख, 
ज्ञानादि अन्तःकरणवृत्तियो को विषय बनाने वाली कोई दूसरी वृत्ति नहीं होती, 
ये वृत्तियाँ स्वयं अपने को विषय बनाती हैं | पीछे हम लोग देख चुके हैं किं 
वेदान्तपरिभाषाकार किस प्रकार वृत्ति को स्वविषया स्वीकार करते हैं । इसमें 


। se नहीं कि वृत्ति को स्वविषया स्वीकार करने से वेदान्तपरिभाषाकार के लिये — 
Gus) प्रत्यक्ष की व्याख्या अपेक्षाकृत सुकर हो जाती है । वृत्ति चूँकि | 
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स्वविषया होती है अतः घटाकार, पटाकार आदि वृत्तियाँ जहाँ एक तरफ घट, 
पट आदि को विषय बनाती हैं वहीं वह स्वयं अपने को भी विषय बनाती हैं । 
फलतः जहाँ एक ओर घट, पट आदि विषयों को प्रत्यक्षत्व प्राप्त होता है वहीं 
उनके ज्ञान को भी प्रत्यक्षत्व प्राप्त होता है । विषय के ज्ञान के साथ ही उस 
ज्ञान का भी ज्ञान अनिवार्य रूपेण हो जाता है । इसी तरह वृत्ति को स्वविषया 
स्वीकार करने से अन्तःकरण और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा आदि के प्रत्यक्ष 
के लिये अपेक्षित तद्‌ तद्‌ आकार वाली वृत्तियो की भी व्यवस्था सुकर हो जाती 
हे । अन्तःकरण और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा आदि को विषय बनाने 
वाली तद्‌ तद्‌ आकारित वृत्तियों को स्वीकार करने में सबसे अधिक दिक्कत यह 
थी कि अन्तःकरण स्वयं को स्वयं के आकार में भला कैसे डाल सकता है ? 
इसी तरह सुख, दुःखादि जो कि स्वयं अन्तःकरण के आकार विशेष हैं उनको 
आकारित करने वाली सुखाकार, दुखाकार वृत्ति को भला किस आधार पर 
स्वीकार किया जा सकता है ? अब चूँकि धर्मराज वृत्ति को स्वविषया मान लेते 
हैं फलतः सुखाकार दुःखाकार इस प्रकार की वृत्तियों की कल्पना उपपन्न हो जाती 
है क्योंकि इनके विषय स्वयं अन्तःकरण के परिणाम रूप सुख दुःखादि की वृत्तियाँ 
ही हैं । 
वेदान्तपरिभाषाकार का मत अपनी तमाम अच्छाइयों के बावजूद सुग्राह्म 

नहीं प्रतीत होता है । इसमें आने वाली कठिनाइयों पर हम पूर्व में बिचार कर 
चुके हैं | वस्तुतः सुख, दुःख, इच्छा, ज्ञानादि अन्तःकरणवृत्तयों को प्रत्यक्ष होने 
के लिये तदू तद्‌ आकार वाली ृत्तियों की कोई अपेक्षा नहीं होती है । वृत्त्याकार 
TREK की कल्पना में जहाँ अनवस्था दुर्निवार है वहीं स्वविषया वृत्ति की 
अवधारणा कर्तृ-कर्म विरोध आदि अन्तर्विरोधों से ग्रस्त है । वस्तुतः अन्तःकरण 
और उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छा या ज्ञानादि केवल साक्षिविषय हैं । उनके | 
Tera की व्याख्या के लिये उनमें वृत्तिविषयत्व मानने की कोई जरुरत नहीं 
है । देखा जाए तो विषय के प्रत्यक्ष होने में आखिर वृत्ति की भूमिका क्या है? 
वृत्ति विषयचैतन्य और प्रमातृचैतन्य के बीच उपाधिकृत भेद को दूर कर उन्हें 
अभिन्न कर देती है | विषयचैतन्य और प्रमातृचैतन्य के बीच यह अभिन्नता ही 

विषयगत प्रत्यक्षत्व का प्रयोजक है | अब जब विषय स्वयं अन्तःकरण या उसके 
पम सुख, दुःख, इच्छादि हों तो जाहिर है इन विषयों से अवच्छिन्न चैतन्य तथा | 
अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य में नियमतः अभेदे प्राप्त होता है, इसके लिये वृत्ति के | 
TERT की कोई जरूरत नहीं होती । यदि कदाचित्‌ यह कहा जाए कि विषय 
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'पर चढे हुए अज्ञानावरण को हटाने के लिये (आवरणभङ्गार्थ) तथा प्रमातृचैतन्य 
का विषय से सम्बन्ध कराने के लिये (चिदुपरागार्थ) वृत्ति की आवश्यकता होती 
है तो हम सहज समझ सकते हैं कि यह आवश्यकता बाह्य घट, पटादि विषयों 
को ही होती है । विषय जब स्वयं अन्तःकरण या उसके धर्म सुख, इच्छा, ज्ञान 
(वृत्ति) आदि हों तो उन्हे भला वृत्ति की क्यों आवश्यकता होगी । स्वच्छ 
अन्तःकरण की अवस्थाविशेष होने के कारण ही वृत्ति में यह योग्यता होती है 
कि वह स्वसंयुक्त विषय की जडता को अभिभूत कर देती है तथा अपने समान 
ही उनमे चैतन्य को अभिव्यञ्जित करने की योग्यता ला देती है । अब जिसके 
कारण उसके सम्पर्क में आई हुई वस्तुओं की जड़ता अभिभूत हो जाती है और 
उनमें चैतन्याभिव्यञ्जन की योग्यता आ जाती है उसे भला आवरणभड़गार्थ या 
चिदुपरागार्थ किसी अन्य की अपेक्षा कैसे हो सकती है ? वस्तुतः अन्तःकरण 
और उसकी घटाकारा पटाकारादि वृत्तियाँ या उसके दूसरे सुख, दुःख, इच्छा आदि 
धर्म स्वभावतः इतने स्वच्छ होते हैं कि चैतन्य के प्रकाश से नियत युक्त ही रहते 
हैं और इस कारण उन पर किसी तरह के अज्ञानावरण की बात सोची ही नहीं 
जा सकती । हमें सुख हो और उस सुख का ज्ञान न हो यह असंभव है । 
इसी तरह ज्ञान हो और वह ज्ञान एक पल के लिये भी हमारे लिये अज्ञात रहे 
यह असंभव है । वस्तुतः सुख, दुःख, इच्छा या ज्ञानादि अन्तःकरणधर्म एक 

पल के लिये भी हमारे लिये अज्ञात नहीं रहते । अतः न तो आवरणभङगार्थ, 
न चिदुपरागार्थ और न ही जैसा कि पीछे देख चुके हैं अभेदाभिव्यक्त्यथ 
केवलसाक्षिभास्य कहे जाने वाले अन्तःकरण और उसके सुख, दुःख, इच्छा या 
TIR धर्मों को अन्तःकरणृत्ति की अपेक्षा होती है e यदि यहाँ विषय और 
चैतन्य के बीच सम्बन्ध (चिदुपराग) का अर्थ उनके बीच विषय-विषयीभाव 
सम्बन्ध लेकर यह कहा जाए कि केवलसाक्षिभास्य कहे जाने वाले अन्तःकरण 
और उसके सुख, दुःख, इच्छा आदि धर्मो को साक्षिचैतन्य का ही सही विषय 
बनने के लिये वृत्ति की अपेक्षा होगी क्योंकि बिना वृत्ति के विषय और चैतन्य 
में विषयविषयिभाव सम्बन्ध उपपन्न नहीँ होता, तो भी यह वृत्ति अन्तःकरणवृत्ति 
नहीं हो सकती क्योंकि अन्तःकरण स्वयं अपने आकार में आकारित नहीं हो 
सकता । अस्तु, यदि इस मत पर आग्रह ही किया जाए कि कोई भी ज्ञान बिना 
वृत्ति के नहीं होता और कि कोई भी वस्तु चैतन्य का विषय तब तक नहीं हो 
सकती जब तक वह तदाकार वृत्ति का विषय नहीं बनती, तो केवलसाक्षिभास्य 
कहे जाने वाले अन्तःकरण और उसके सुख, दुःख आदि धर्मों के लिये 
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अन्तःकरणवृत्ति के बजाए अविद्यावृत्ति मानना ही उचित होगा जैसा कि बाद के 
कुछ अद्वैत आचार्यो ने इंगित भी किया है । वस्तुतः केवलसाक्षिभास्य कहे जाने 
वाले सौषुप्त सुख, अज्ञान अथवा प्रातिभासिक या स्वाप्न वस्तु का ज्ञान जैसे 
साक्षी को तद्‌ तद्‌ आकारित अविद्यावृत्ति द्वारा होता है वैसे ही अन्तःकरण और 
उसके धर्म सुख, दुःख, इच्छादि के ज्ञान के लिये भी यह मानना उपयुक्त होगा 
कि साक्षी को इनका ज्ञान अहमाकार, सुखाकार, दुःखाकार आदि अविद्यावृत्तियों 
द्वार होता है । 

दर्शन विभाग आनंद मिश्र 
महात्मा गांधी काशी विद्यापीठ, 

वाराणसी 


टिप्पणियाँ 


१. कामः सङ्कल्पो विचिकित्सा श्रद्धा अश्रद्धा 3 
मन एव । बृहदारण्यकोपनिषद्‌, १/५/३ 

२. धर्मराजध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, सं. श्रीरामशास्त्री मुसलगाँवकर, 
चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी, १९८३, पृ. २० 

३. बृहदारण्यकोपनिषद्‌, ३/४/१ 

४. धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ९६ 

५. तत्र पूर्वाचार्याणामयमाशयः ... संविदापरोक्ष्यं न करणविशेषोत्पत्ति- 
"निबन्धनम्‌, किन्तु प्रमेयविशेष -निबन्धनमित्युपपादितम्‌ । ... अन्येषां 
त्वयमाशयः ... करणविहेष-निबन्धनमेव ज्ञानानां प्रत्यक्षत्वम्‌, न 
विषयविशेष-निबन्धनम्‌। धर्मराजाध्वरीन्द्र वेदान्तपरिभाषा, पृ. ३८५- 
३८७ । 

६. आद्ये प्रमाणचैतन्यस्य विषयावच्छिन्निचैतन्यभेद इति ब्रूमः । 
धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पू. ३७ 

७. तत्र यथा तडागोदकं हिद्रात्निर्गत्य कुल्यात्मा केदारान्प्रविश्य तद्वदेव 
चतुष्कोणाद्याकारं भवति | तथा तैजसमन्तःकरणमपि चक्षुयादिद्वारा 
निर्गत्य घटादिविषयदेशं गत्वादिविषयाकारेण परिणमते । स एव 
परिणामो वृत्तिरित्युच्यते । अनुमित्यादिस्थले तु नान्तःकरणस्य _ 


बह्यादिदेशगमनं, वह्वयादेश्च-क्षुराद्यसन्निकर्षात्‌। धर्मराजाध्वरीन्द्र, 


वेदान्तपरिभाषा, पृ. ३९ a ac 
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देखें, धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ३७-४३ 
धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ६२ 

धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ६४ | 
अधिष्ठानसत्ताऽतिरिक्ताया आरोपितसत्ताया अनङ्गीकारत्‌ । 
धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ६४ 

अनवस्थाभिया वृत्र्वृत्यन्तराविषयत्वेऽपि स्वविषयत्वाभ्युपगमेन स्वविषय- 
वृत्युपहितप्रमातृचैतन्याभिन्नसत्ताकत्वस्य तत्रापि भावात्‌। धर्मराजाध्वरीद्ध, 
वेदान्तपरिभाषा, पृ. ७० i 

देखें, शंकराचार्य, ब्रह्मसूत्र भाष्य, २/२/२८, प्रश्नोपनिषद्‌ भाष्य, ६/ 
२ तथा बृहदारण्यकोपनिषद्‌ भाष्य, ४/३/७ 

एवं च ज्ञान सुखादयोऽप्यन्तःकरणवृत्तयः तपायः पिण्डाद्‌ व्युच्चरन्तो 
विस्फुलिङ्गा इव स्वस्वावच्छिन्नेनाऽनित्येन साक्षिणा भास्यन्ते इति... | 
अप्पय दीक्षित, सिद्धान्तलेशसंग्रह, सं. श्रीकृष्ण पन्त, अच्युत 
ग्रन्थमाला, काशी, सं. २०११, पृ. २०९ | 

न चान्तःकरणतद्धर्मादीनां वृत्तिविषयत्वाभ्युपगमे केवलसाक्षिविषयत्वा- 
भ्युपगमविरोध इति वाच्यम्‌ । न हि वृत्ति विना साक्षिविषयत्वं केवल- 
साक्षिवेद्यत्वं, किन्त्विनदरियानुमानादिप्रमाणव्यापारमन्तरेण साक्षिविषयत्वम्‌। 
धर्मराजाध्वरीनद्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ७१ 

अत एवाहंकार-टीकायामाचाय्यैरहमाकारान्तःकरणवृत्तिरड्गीकृता । 
धर्मराजाध्वरीन्द्र, वेदान्तपरिभाषा, पृ. ७२ धर्मराजाध्वरीनद्र का तात्पर्य , 
प्रकाशात्मन्‌ की उस उक्ति से है जिसमें वे कहते है - अहं 
वृत्यवच्छिन्नमेव अन्तकरणं चैतन्यस्य विषयभावमापद्यते | 

ज्ञान प्रक्रिया में वृत्ति की भूमिका या कार्यप्रणाली को लेकर अद्वैत 
परम्परा में मुख्यतः तीन मत प्रचलित हैं जिनका नाम से उल्लेख 
सिद्धान्तलेशसंग्रह में मिलता है । मधुसूदन सरस्वती, ब्रह्मानन्द 
सरस्वती, धर्मराजाध्वरीन्द्र प्रभृति वेदान्त के आचार्यो ने भी 
एतदूविषयक मतों का संकलन करते हुए वृत्ति के स्वरूप, उसकी 
उपयोगिता एवं आवश्यकता आदि प्रश्नों का विस्तार से विवेचन किया 
है । इन मतों के अनुसार ज्ञान-प्रक्रिया में वृत्ति का उपयोग (१) | 
चिदुपराग के लिये (चिदुपरागार्थ) अथवा (२) विषयचैतन्याभेद की 
अभिव्यक्ति के लिये (अभेदाभिव्यक्तर्थ) अथवा (३) आवरणाभिभव 
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के लिये (आवरणाभिभवार्थ) हो सकता है । जीव को विषयज्ञान में 
वृत्ति (१) चित्‌ के साथ सम्बन्ध कराती हुयी या (२) कल्पित भेद | 
वाले चैतन्यों के अभेद की अभिव्यक्ति द्वारा अथवा (३) प्रमाता और 
प्रमेय के बीच स्थित आवरण के भङ्ग या अभिभव द्वारा विषयज्ञान 
को सम्भव बनाती है । 

१८. दुःखं जानामीत्यादावपि दुःखाद्याकाराविद्यावृत्तेरेव विवक्षित्वाच्च | 
मधुसूदन सरस्वती, अद्वैतसिद्धि, न्यायामृताट्वैतसिद्धी (द्वितीय भाग) सं. 
स्वामी योगीन्द्रानन्द, षङ्दर्शन-प्रकाशन-प्रतिष्ठान, उदासीन संस्कृत 
विद्यालय, वाराणसी, १९८६, पृ. ९७७ 
आस्तां वक्ष्यमाणायाविद्यावृत्तेः विद्यमानसुखादिष्विव तत्रापि तत्काले 
“भाती” त्यादिव्यवहारः | गौडब्रह्मानन्द, न्यायरत्नावली, सिद्धान्तनिन्दु, | ; 
सं. त्र्यम्बकराम शास्त्री, चौखम्भा संस्कृत संस्थान, वाराणसी, १९८९, 
पृ. २८६ 
तस्मात्‌ घटाद्याकारवृत्तीनामिव मनस्त्वस्य मनोधर्मत्वस्य च उत्तेकजत्वं वा 
मनस्सुखादिषु विद्यमा-नेष्वेकैवाविद्यावृत्तिर्वा स्वीक्रियते | गौडब्रह्मानन्द, 
न्यायरत्नावली, पृ. २८७ 
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= प्रकाशन स्थान 


. प्रकाशन अवधि 


. मुद्रक का नाम, 
पता और राष्ट्रीयता 


. प्रकाशन का नाम, 
पता और राष्ट्रीयता 


. संपादकों के नाम, 
पता और राष्ट्रीयता 


. उन व्यक्तियों/संस्थाओं 
के नाम और पते जो 
समाचार पत्र के स्वामी हो 


परामर्श (हिंदी) के स्वामित्व एवं अन्य विषयों से संबंधित 
विवरण (फॉर्म ४ नियम ८ देखें) 


फॉर्म ४ (नियम ८ देखें) 


दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, 
पुणे - ४११००७ | 


त्रैमासिक 


डॉ. सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके | 
दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, | 
पुणे - ४११००७ भारतीय. । 


डॉ. सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके 
दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, | 
पुणे - ४११००७ भारतीय. | 


डॉ. सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके 
दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, | 
पुणे - ४११००७ भारतीय. 


दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, 
पुणे - ४११००७ भारतीय. 


मैं सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके एतद्‌ द्वारा घोषित करता हूँ कि मेरी 
अधिकतम जानकारी एवं विश्वास के अनुसार उपर्युक्त विवरण सत्य हैं । 
सुभाषचंद्र एकनाथ भेलके 
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वैश्‍विक व्यवस्था और राष्ट्रवाद के संकट 


मानवबौद्धिकता का इतिहास पलट कर देखने पर इस निष्कर्ष की प्राप्ति 
सहज है कि प्रत्येक काल में मानवबुद्धि ने यह अनुभव किया है कि वर्तमान 
अद्भुतरूप से संकटग्रस्त है, अथवा यह हमारे सामने अभूतपूर्व चुनौतियाँ प्रस्तुत 
कर रहा है । देशकाल के विविध खण्डों में उपस्थित इन चुनौतियों अथवा संकटों 
पर जब हम विचार करते हैं तो पाते हैं कि इन संकटों के नाम-रूप भले अलग 
हों, मूलतः ये सभी चुनौतियाँ एक ही हैं, वे हैं - मानव अस्तित्व, अथवा उसके 
भी आगे समग्र पृथ्वी के नष्ट हो जाने की आशंका । इस संदर्भ में यह ध्यातव्य 
है कि अपने मूल अर्थ में अस्तित्व अपराजेय ही होता है, और यह भी कि 
अस्तित्व” का अर्थ 'जीवन-मात्र' नहीं होता । अस्तित्व का समग्र बोध एक 
उच्चतर गरिमा और जीवनमूल्य को अपने भीतर समाहित करता है । इस प्रकार 
अस्तित्व के संकट' का अर्थ इस उच्चतर गरिमा और मूल्य का संकट' अथवा 
उसके नष्ट हो जाने की आशंका' भी है । 

'समय' ‘are’ का और 'काल' मृत्यु” का पर्यायवाची इसी अर्थ में | 
है कि यह सदैव मानव-जीवन को, मानव-जीवन की गरिमा को, मृत्योन्मुख किए | 
रहता है । दूसरी ओर मानव ने प्रत्येक काल-खण्ड में समय के द्वारा प्रस्तुत 
ईन संकटो का सामना भी किया है, इन चुनौतियों पर विजय भी पाई है। मानव 
सभ्यता का सम्पूर्ण इतिहास काल से मनुष्य के संघर्ष का, मृत्यु पर जीवन के. 

का इतिहास है | काल अथवा समय मनुष्य के सामने सदैव विनाश के. 


बीज फेंकता है और मनुष्य सदैव उन बीजों को पहचान कर नष्ट करने के प्रयास | 


करता है | अपने इस प्रयास में मनुष्य जब, जहाँ कहीं भी चूकता है, ये बीज 
रक्तबीज' बन जीवनी-शक्ति के सम्मुख सर्वग्रासी प्रचण्ड-दुर्दण्ड दैत्य के 
उपस्थित हो जाते हैं । स्पष्टतः मनुष्य अब तक कहीं-न-कहीं चूकता आया 
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अतीत की भूलें वर्तमान के रक्तबीजों को जन्म देती हैं तो अतीत के संघर्ष से 
ही मनुष्य वर्तमान के संकटों से जूझने की सूझ और शक्ति भी पाता है । 

प्रश्‍न है कि वर्तमान समय में जीवन का यह संकट हमारे सामने किस 
रूप में उपस्थित है - पर्यावरण-प्रदूषण ? तृतीय विश्व युद्ध ? परमाणु युद्ध ? 
वैश्विक आतंकवाद ?... इन सभी उत्तरों में कुछ-न-कुछ सच्चाई दिखती है | 
प्रश्‍न उठता है कि ये तमाम संकट कहाँ से SR ? विश्‍व-व्यवस्था में कहाँ खामी 
है ? कहाँ मानव-चितन चूका कि ये रक्तबीज इस प्रकार पनप आए हैं ? 


वर्तमान विश्व-व्यवस्था एक राष्ट्रवादी व्यवस्था है जिसके तहत विश्वभर 
में राजनीतिक संप्रुभता सम्पन्न एकाधिक राष्ट्रों का अस्तित्व बना हुआ है । इन 
समस्त राष्ट्रो के बीच शांतिपूर्ण सहअस्तित्व की एक सैद्धान्तिक सहमति बनी हुई 
है । इस सहमति के तहत, सैद्धान्तिक रूप से ही सही, एक राष्ट्र दूसरे राष्ट्र की 
स्वाधीनता और संप्रुभता की कद्र करने तथा एक दूसरे के आन्तरिक मामलों में 
हस्तक्षेप नहीं करने के लिए बाध्य है । वर्तमान समय में, सैद्धान्तिक रूप से ही 
सही, राज्य एक लोककल्याणकारी संस्था है जिसका उद्देश्य इसके नागरिकों की 
हित रक्षा है । इस समय में विविध राष्ट्रों के सहस्तित्व को बनाए रखने के लिए 
और छोटे-बड़े wel की हित रक्षा के लिए अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय से भी प्रतिबद्धता 
की a की जाती है, जिस उद्देश्य की पूर्ति के लिए अन्तर्राष्ट्रीय संगठन बने 
हुए ह | 
तथापि छोटे-बड़े राष्ट्र पूर्वकाल की भाँति आज भी संकटग्रस्त हो रहे हैं। 
किसी भी राष्ट्र के सम्मुख. उपस्थित ये संकट दो प्रकार के हो सकते हैं - 
आन्तरिक और बाह्य । राष्ट्र के सम्मुख आन्तरिक संकट एवं स्वयं देश की जनता 
और देश की आन्तरिक परिस्थितियों से उत्पन्न होते है। ये आन्तरिक संकट भी 
दो प्रकार के हो सकते है - प्राकृतिक (बाढ़, सूखा, भूकम्प, चक्रवात आदि) 
और अप्राकृतिक (भ्रष्टचार, उग्रलाद, गृहयुद्ध आदि) । इनमें से प्राकृतिक संकट | 
स्वयं तो राष्ट्र के संग्रुभता के खतरे उत्पन्न करने में सक्षम नहीं होते किन्तु ऐसी | 
परिस्थितियों को उत्पन्न करने की क्षमता इनमें जरूर होती है जिनसे राष्ट्रक | 
SYS सप्नुभता का खतरा अथवा अस्तित्व का संकट उत्पन्न हो जाय । > 
aoa * दूसरी ओर बाह्य संकट शत्रु-देश द्वारा बाह्य अथवा अन्तर्राष्ट्रीय स्तर प९ | 
` उपस्थित किया जाता है । मुख्यत: यह संकट युद्ध के रूप में उपस्थित होता 
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है। पुनः युद्ध भी दो प्रकार के हो सकते हैं - प्रकट-युद्ध और छद्म-युद्ध । 
प्रकट-युद्ध सैन्य बल vt आधारित होता है । प्रकट-युद्ध की स्थिति में शत्रु- 
राष्ट्र प्रतिद्वन्द्वी राष्ट्र की सीमा पर अथवा सीमा के भीतर अपने सैनिक उतार सकता 
है (सीमा पार का आक्रमण और छापामार युद्ध) | छद्म-युद्ध मुख्यतः कूटनीतिक 
होता है । इसके चार रूप संभव दिखते हैं - (१) अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय के बीच 
शत्रु-राष्ट्र की छवि धूमिल करना, (२) शत्रुराष्ट्र की शासन प्रणाली के बीच 
घुसपैठ करके उसकी राजनीतिक शासन प्रणाली को नष्ट करना, (३) शत्रु देश 
में गृह-युद्ध के कारक पैदा करना, तदनन्तर एक पक्ष को अपना समर्थन देकर 
शत्रु देश में कठपुतली सरकार बना लेना, (४) शत्रु देश की जातीय एकात्मिकता 
के भाव तथा जातीय गौरव भाव को नष्ट कर के उसकी जनता का मानसिक 
सांस्कृतिक अधिग्रहण (सांस्कृतिक युद्ध) । (विविध प्रकार के इन संभावित राष्ट्रीय 
संकटो को रेखाचित्र-१ से स्पष्ट किया जा सकता है) । 


ve 
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वर्तमान युग छदूम का युग है | यहाँ SH युद्ध से लेकर छदम संप्रभुता 
छद्म नैतिकता, छदम संस्कृति आदि सभी कुछ जारी हैं । ऐसा नहीं है कि yet 
पर पहली बार इसी युग में छदम अवतरित हुआ हो, किन्तु छद्म की विशेषता 
होती है कि. उसे हर बार नए रूप में अवतरित होना होता है, वरना छदम के 
खंडित होने, इसके अल्पजीवी होने के खतरे बढ़ते हैं | इस संदर्भ में दुखद यह 
भी है कि बहुधा या तो मनुष्य अपने पूर्वानुभवों से कुछ सीखता नहीं अथवा 
अपने पूर्वानुभवों को झुठलाने के हौसले करता रहता है | फलतः वह सब 
जानते-बूझते बार-बार एक ही छदम का शिकार होता है । बहुधा इस प्रकार 
जान-बूझ कर धोखा खाने में लालच, स्वार्थ और मोह की प्रबल भूमिका होती 
है किन्तु ये स्थितियाँ वस्तुतः 'छदम के सफलता की स्थितियाँ' न होकर मनुष्य . 
के “स्व के विफलता की स्थितियाँ' होती हैं क्योंकि छदम की सफलता के लिए 
भ्रम का बने रहना जरूरी होती है जबकि लालच, स्वार्थ, मोह और निरूपाय 
होकर छद्म को स्वीकारने की स्थिति में किसी “भ्रमः का भाव नहीं होता | 

प्रश्‍न है कि वह कौन सा लाभ है जिसके कारण मनुष्य जान-बूझ कर 
मृत्यु के दुष्चक्र में ha रह है ? वह कौन सा स्वार्थ है जिसमें बंध कर मनुष्य ' 
अपने प्राप्य की कीमत दूसरों की जेब से चुकाना चाह रहा है ? वह कौन सा | 
मोह है जो मुनष्य को आगे-पीछ सोचने नहीं दे रहा है? वह कौन सी मजबूरी 
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है कि व्यक्ति अपना सारा भविष्य, यहाँ तक कि अपनी संतति और अपना 
अस्तित्व तक, अंधकूप में विसर्जित करने को तैयार हो गया है ? इन सभी प्रश्नों 
का उत्तर एक ही है, वह यह कि आम तौर पर व्यक्ति इस व्यापक भ्रम का 
शिकार होता है कि वह स्वयं अस्तित्व पर मंडरा रहे इस संकट के परे है अथवा 
यह कि यदि वह छद्म से दोस्ती कर लेगा तो छद्म उसकी रक्षा करेगा । वस्तुतः 
यह भ्रम उस पहले भ्रम से भी बडा है क्योंकि छदूम की तो दोस्ती भी छद्‌म 
ही होती है, और यह भी कि जो छद्म एक दिन भस्मासुर बना स्वयं अपने ही 
सिर पर हाथ रखने को बाध्य है वह कहाँ तक किसी दूसरों की रक्षा कर सकेगा? 

छद्म-युद्ध साक्षात्‌-युद्ध से कहीं अधिक घातक होता है । साम्राज्यवादी 
शक्तियों ने अब तक के इतिहास से उतनी सीख तो ले ही ली है कि कोई भी 
बाहरी शक्ति अथवा जाति अथवा व्यक्ति किसी भी देश को चिरकाल तक गुलाम 
बनाए नहीं रख सकते अथवा “सुखपूर्वक' उन पर शासन नहीँ कर सकते, जैसा 
कि औपनिवेशक साम्राज्यवाद के विस्तार अथवा संकुचन के दिनों में हुआ था। 
अतः इन दिनों साम्राज्यवादी आक्रमणों ने अपने रूप बदल दिए है, यद्यपि उनके 
उदेश्य अब भी वही हैं - अर्थतंत्र और सत्तातंत्र पर काबिज होकर विविध राष्ट्रों, 
तथा इस प्रकार बहुसंख्यक जन-समुदाय का शोषण । अपनी इसी समझ के तहत 
आज साम्राज्यवाद न सिर्फ अपने रूप और अपने औजार बदल रहा है बल्कि 
सम्पूर्ण विश्व-व्यवस्था का ढाँचा बदलने की फिराक में भी है । विज्ञान और 
तकनीक की प्रगति ने इस नव-साम्राज्यवादी मंसूबे के हाथ में बह हथियार भी 
थमा दिया है, जिससे यह अपने इरादों को कामयाब बना सके। 
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_ गव-साग्राज्यवाद के इस नए हथियार का नाम है - 'भूमण्डलीकरण' | 
` साम्राज्यवाद का मिजाज सदैव से पूँजीवाद रहा है - एक ऐसा पूँजीवाद जिसके 
शिखर पर बैठे मुडी भर लोग समस्त प्राकृतिक संसाधनों और मानव बुद्धि समेत 
उत्पादन के समस्त मानसिक, बौद्धिक और भौतिक उपागमों-उपक्रमों को अपने 
कब्जे में लेकर उनका उपयोग-उपभोग अपने हित में कर सर्के । ब्रिटिश 
उपनिवेशवाद के काल में इस पूँजीवाद का स्वरूप औद्योगिक था, जिस पूँजीवाद 
का एक जरूरी हिस्सा 'कामगार' अथवा आम-आदमी भी था | नतीजन किसी- 
न-किसी रूप में यह 'कामगार' अथवा आम आदमी मालिक' पर थोड़ा या 
बहुत दबाव बनाने की स्थिति में रहता था । किन्तु वर्तमान समय में विज्ञान 
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और तकनीक के विकास ने पूँजीवाद के इस स्वरूप को और इस पूँजीवाद में 
मनुष्य की भूमिका को आद्यतन बदल डाला है । आज बड़े-बड़े कल-कारखानों, 
यहाँ तक कि कार्यालयों, सरकारी गैर-सरकारी उप्रकमों तक में मनुष्य का स्थान 
यंत्र ले रहे हैं । इससे उत्पादन और समूचे अर्थतंत्र में मनुष्य की भूमिका तो 
बदली ही है, पूँजीवाद का स्वरूप और उसके सिद्धान्त भी अब बदल गए. है| 
अब औद्योगिक पूँजीवाद' का स्थान यांत्रिक पूँजीवाद' ले रहा है जिसके तीन 
मानव-विरोधी सिद्धान्त है - (१) नियोजन के बगैर लाभ (Profit without 
100), (२) लागत के बगैर वृद्धि, (Growth without investment), और; 
(3) किराए पर लो, भाडा में झोको (Hire and Fire) की नीति । यांत्रिक 
पूँजीवाद की ये तीनों ही नीतियाँ औद्योगिक पूँजीवाद की अपेक्षा कहीं अधिक 
घातक और मानवीय गरिमा के कहीं अधिक प्रतिकूल हैं । 
तकनीकी विकास के कारण अब उत्पादन का स्थान यंत्र लेने लगे हैँ । 
अब वह दिन दूर नहीं दिखता जब सभी कल-कारखानें “रिमोट से संचालित 
होंगे और कारखानों के कामगार बेकार' और बेरोजगार होंगे । दफ्तरों में कम्प्यूटर 
के चलन के कारण छँटनी' की प्रक्रिया तो कब की प्रारम्भ हो चुकी है । भारत 
जैसे बिशाल जनसंख्या और मानव संसाधन से समृद्ध देश पर इस यांत्रिक 
पूँजीवाद के भयावह दुष्परिणाम की कल्पना सहज ही की जा सकती है । 
पूँजीवाद के इस नए रूप के दुष्परिणाम स्वरूप भूखमरी, गरीबी, बेरोजगारी, 
अपराध, शोषण, अनैतिकता के एक नये महासमुद्र के पनपने की संभावनाएँ अब 
बलवती दिखने लगी हैं जिसमें अमीरी के बड़े-बड़े महाशिखर होंगे । बजाहिर 
इस प्रकार गरीबी और अमीरी के बीच का फासला बढ़ेगा और मध्यम-वर्य का ' 
नामोनिशान मिट जाएगा । भविष्य के समाज की यह तस्वीर बनती नजर आ 
रही है कि gA भर का एक उच्च-वर्ग होगा और विराट समुद्र की तरह फैला 
सभी सुविधाओं से वंचित, शोषित, दमित निम्न-वर्ग होगा। इसी नयी सामाजिक- 
आर्थिक व्यवस्था में साम्यवादी 'वर्ग-संघर्ष' का रूप और इतिहास की 
अवधारणा' भी बदलती नजर आ रही है । अब मनुष्य मालिक' और मजदूर 
की भूमिका में न रह कर निर्माता और “उपभोक्ता' की भूमिका में होगा और 
यह निर्माताः भी विशुद्ध निर्माताः न होकर व्यापारी भर होगा | यह एक 
चरम दुखदायी स्थिति होगी क्योंकि अब मनुष्य तथा पृथ्वी और प्रकृति के 
अन्तर्सबंधों की रूपरेखा बदलेगी, प्रकृति में “मनुष्य की भूमिका और 
_ हेने के अर्थ बदलेंगे । | तती डक 
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पूँजीवाद के इस बदलते स्वरूप ने साम्राज्यवाद के स्वरूप को भी बदल 
डाला है | अब साम्राज्य की सत्ता का केन्द्र कोई स्थान-विशेष अपना देश- 
विशेष न होकर भूमण्डल' हो गया है । अब पूँजी' अथवा 'अर्थ' का प्रवाह 
भी आबाद हुआ है । अब एक देश की पूँजी अथवा आर्थिक संसाधन आसानी 
से दूसरे देश में स्थानांतरित हो जाते हैं, इसमें किसी राष्ट्र-विशेष की सीमाएँ 
बाधक नहीं हो पार्ती । परम्परागत रूप से साम्राज्यवाद का. मंसूबा सत्ता पर 
काबिज होकर आर्थिक दोहन करना होता है । किन्तु अब साम्राज्यवाद का यह 
रूप भी बदल गया है । आर्थिक-भूमण्डलीकरण के कारण अब आर्थिक-दोहन 
के लिए सत्ता पर परम्परागत रूप से 'काबिज? होना जरूरी नहीं रह गया हे ।अब 
तो सत्ता का स्वरूप ही राजनीतिक की अपेक्षा आर्थिक अधिक हुआ है । 
साम्राज्यवाद का यह नया रूप जानता है कि अर्थ-व्यवस्था पर काबिज होने के 
लिए सत्ता पर काबिज होना जरूरी नहीं । इसके उलट यह नया साम्राज्यवाद 
अर्थ-व्यवस्था पर काबिज होकर राजनीतिक-व्यवस्था को कठपुतली की तरह 
नचाने लगा है । इसका सबसे बडा प्रमाण आज के अधिसंख्यक जनतांत्रिक देशों 
के संसद अथवा समकक्षी संरचनाएँ हैं, जिनके कई महत्त्वपूर्ण विधेयक बिना किसी 
बहस और चर्चा के सिर्फ इसलिए पारित कर दिए जाते हैं न कि ये विधेयक 
विश्व-बैंक्र' अथवा “विश्व-व्यापार संगठन” जैसी संस्थाओं की नीतियों के 
अनुरूप हैं । सच कहे तो इस भूमण्डलीकरण ने विश्व की समस्त राजनीतिक- 
सरचना और अब तक के स्थापित समस्त राजनीतिक सिद्धान्तों, प्रतिमानों को 
ही चुनौती दे डाली है । यह भूमण्डलीकरण राष्ट्र की भौगोलिक सीमाओं को 
तोड़कर एक ऐसे अधिराष्ट्रावादी विश्व की संरचना कर रहा है जिसके तहत इस 
यात्रिक-पूँजीवाद के शीर्ष पर बैठे कुछ लोग किसी भी राष्ट्र की शक्ति, सत्ता और 
प्रभुता को ललकारने की स्थिति में आ गए हैं । इस “अधिराष्ट्रवादी विश्व 
संस्चना' में अब तक की समस्त राजनीतिक प्रणालियों के आदर्शों - राजतंत्र, 
Na, साम्यवाद, समाजवाद आदि- ध्वस्त होते दिख रहे हैं । इस 
अधिराष्ट्रवादी तंत्र में न तो चुनाव की कोई व्यवस्था है, न कोई विकल्प है । | 


इस अधिराष्ट्रवादी मेनिफेस्टो' में न तो सर्वे भवन्तु सुखिनः? का आदर्श है न 
` बहुजन हिताय, बहुजन सुखाय' के कार्यक्रम ही हैं | यह अधिराष्ट्रबाद अपनी 


'प्रजा' के हितचिंतन के लिए न तो बाध्य है, न ही यह किसी भी प्रकार से 


F a के प्रति उत्तरदायी है । इस नई राजनीतिक संरचना की एक मात्र 
शक्ति पूँजी' है और एकमात्र लक्ष्य सत्ता | भूमण्डलीकरण के घोडे पर सवार 
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यह अधिराष्ट्रवाद पूँजी और सत्ता के ऐसे खेल खेल रहा है जिसमें मुठ्ठी भर लोगों 
के द्वारा विश्व जनसमूह (मल्टीट्यूट) का शोषण संभव होगा । 


se 


यह 'अधिराष्ट्र जानता है कि कोई भी राष्ट्र अपनी पूँजी और अपने सैन्य- 
बल के द्वारा इस युद्ध को जीत नहीं सकता क्योंकि इसने अर्थतंत्र को एक ऐसे 
“महाजाल' का रूप दे दिया है जिसमें प्रत्येक राष्ट्र बड़ी मछली' अथवा छोटी 
मछली' की शक्ल में अपनी-अपनी जगह पर फँसा हुआ छटपटा रहा है । यह 
अधिराष्ट्रवाद यह भी मानता है कि इस युद्ध में उसके खिलाफ यदि कोई हथियार 
उठ सकेगा तो वह कोई दूसरा 'अधिराष्ट्र' न होकर राष्ट्र जैसी ही कोई संस्था 
होगी जिसमें उसका हथियार पूँजी अथवा सैन्य बल न होकर संस्कृति होगी । 
वस्तुतः संस्कृति ही किसी जाति का वह तैतिक-बल और अख है जिसके बूते 
'जाति' ‘ae’ के रूप में एक सूत्रबद्द होती है और तब यह राष्ट्र किसी भी 
बाह्य अथवा आन्तरिक शत्रु से लोहा ले सकता है । राषट्र-विशेष की जातीय 
संस्कृति और ाष्ट्र-विशेष की जनता में पनप रहा उसके जातीय गौरव का 
अभिबोध आज भी अधिराष्ट्रवाद के मंसूबों पर पानी फेर रहा है अतः यह 
अधिराष्ट्र अब विभिन्न राष्ट्रों से उनकी जातीय संस्कृति, एक राष्ट्र' के रूप में 
उनकी विशिष्ट पहचान, छीनने के षड्यंत्र कर रहा है । उसका गणित बिल्कुल 
सीधा और साफ है | आर्थिक वर्ग में बँटे समाज में परिवर्तन और विकास की 
जो स्थितियाँ हम पाते हैं उसमें मनुष्य के भीतर विद्यमान उपर उठने की सहज 
और स्वभाविक प्रवृत्ति के तहत निम्न वर्ग मध्यम वर्ग का और मध्यम वर्ग उच्च 
का अनुसरण करता है । अपने साम्राज्यवादी षड्यंत्र के तहत यह | 
अधिराष्ट्रवाद आर्थिक संवर्गो में बँटे समाज के उच्च वर्ग पर अपने जाल फेंक _ me 
. हा है । आज के भारतीय समाज पर जब हम दृष्टिपात करते हैं तो इस षड्यंत्र 
ani बिल्कुल साफ नजर आता है । आज के भारतीय समाज में 
पैसा कमाने' और 'ऐश करने' की ललक में एयरपोर्ट पर पाँव धरे विदेशगामी 
Seq, 'मैकडोनाल्ड' और “पिज्जाहट' की ओर भागते विदेशकामी म ध्यम 
और दिग्रमित, असफल, लहुलुहान, कु ण्ठेत निम्न ; & 
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सभी लोक-संस्कति के अंग हैं । संस्कृति के इन निर्मायक अंगों में समय के 
अनुरूप बदलाव भी आता है, जो बदलाव स्वतःस्फूर्त होता है । किन्तु जब 
यह बदलाव किसी बाहरी शक्ति द्वारा प्रायोजित हो तो स्थिति चौकाने वाली और 
सांस्कृतिक अधिग्रहण की संकेतक होती है । आज अधिराष्ट्रवाद का हमला 
लोक-संस्कृति के इन्हीं निर्मायक अंगों पर हो रहा है । इस सांस्कृतिक हमले 
के स्वरूप को पहचानने के लिए अपने देश के भीतर पनप रहे, अथवा पनपाए 
जा रहे, संस्कृति के बाजार पर दृष्टिपात ही पर्याप्त है । लुभावने विज्ञापनों और 
विविध 'व्यंजन-कार्यक्रमो' के माध्यम से 'काण्टीनेन्टल फूड' का जो बाजार भारत 
में तैयार किया जा रह है, वह देशी धन से विदेशी जेब भरने का उपक्रम तो है 
ही, हमारी देशी रुचि और खान-पान को विदेशी साँचे में ढालने की तैयारी भी 
है । इसी भाँति भारी स्पान्सरशीप देकर घटिया साबुन-नाटक' (सोप-ऑपेरा) 
के माध्यम से भारत में जिस बाजारू अपसंस्कृति और बनावटी भारतीय संस्कृति 
के नकली मानदण्ड, आदर्श और व्याख्याएँ तैयार की जा रही हैं, वे सभी इस 
संदर्भ में गौरतलब हैं | 

दूसरी तरफ भूमण्डलीकरण के शोर-शराबे के बीच यह अधिगाष्ट्र एक 
वैश्विक-संस्कृति' की भी बात कर रहा है, जिसका चलताऊ नाम है - पापः 
कल्चर' | आर्थिक भूमण्डलीकरण के इस दौर में जिस तरह तरल धन की 
तरह पूँजिपति भी तरल' होने लगे हैं और आसानी से एक स्थान (देश) से 
दूसरे स्थान (देश) तक बहने' लगे हैं, उससे “पॉप कल्चर! या “वैश्विक 
संस्कृति के विकास के दावे में थोड़ा दम भी दिखने लगा है । किन्तु यहाँ प्रश्न 
यह है कि आखिकार कितने लोग इस वैश्विक संस्कृति के अपने आप जीवन 
का हिस्सा बना पायेंगे या इस वैश्विक संस्कृति के रंग में रंग पायेंगे ? जिनके 
पास खाने के लिए रोटी और तन ढकने के लिए बस्न नहीं है वे “मैकडोताल्ड 
और 'पिज्ञाहट' के ख्वाब कैसे सँजाएगें? जिनके पास साक्षरता नहीं है वे 
पर्सनल कम्प्यूटर! का क्या करेंगे? शब्दान्तर से प्रश्‍न यह उठता है कि क्या विश्‍व 
का प्रत्येक, या कम से कम बहुसंख्यक आदमी भी, अपना घर, अपना देश 
छोड कर इसी प्रकार तरलीकृत' हो पाएगा कि भूमण्डलीकरण के इस दौड मै 
शामिल हो सके ? जाहिर है कि इस भूमण्डलीकरण की दौड़ मैं सिर्फ वे ही 
लोग शामिल हो सकते हैं जो उद्योगपति अथवा कामगार हैं । दूसरी तरफ अव 
'कामगार' की परिभाषा भी बदली है | अब का 'कामगार' या तो Tae 7 


अपना कम्प्यूटर सरीखा कोई यंत्र - है या तकनीकी ज्ञान रखने वाला कोई | 
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व्यक्ति। इस नए औद्योगिकीकरण में इस तकनीशियन-इन्सान की भी जरूरत धीरे- 
धीरे घटने लगी है क्‍योंकि अब तो ऐसे यंत्रमानव तैयार हो रहे हैं जिनके पास 
इन्सानो से अधिक तकनीकी ज्ञान होगा और जो स्वयं अपनी अथवा दूसरे यंत्रों 
की मरम्मत भी बगैर किसी इन्सानी हस्तक्षेप के कर सकेंगे । ऐसे में आम आदमी 
का क्या होगा ? जाहिर है इस बाजारवाद में आम आदमी की भूमिका सिर्फ 
उपभोक्ता की होगी, निर्माण में उसकी कोई भागीदारी नहीं होगी । निर्माण में 
अनुपयोगी होने के कारण वह अपने देश की भौगोलिक सीमाएँ लाँध कर इस 
वैश्विक संस्कृति का स्वभाविक अंग हो पाएगा- इसमें संदेह दिखता है । 

तो वैश्विक संस्कृति का यह शोर क्यों ? इसके दो कारण है - प्रथमतः 
तो यह कि यह पूँजीपति वर्ग चाहता है कि विश्व-संस्कृति के नाम पर विश्व- 
समुदाय की जरूरतों और रूचियों के एक सामान्य साँचे में ढाल दिया जाय ताकि 
तरह-तरह की वस्तुओं के उत्पादन की आवश्यकता न पड़े और एक ही प्रकार 
के तैयारशुदा थोक माल के लिए अधिक से अधिक बड़ा विश्व-बाजार खड़ा 
किया जा सके । इसे वैश्विक संस्कृति को बलात्‌ तैयार करने का एक दूसरा 
कारण, जो अधिक खतरनाक है, वह यह है कि एक नकली संस्कृति को राष्ट्र 
की मूल संस्कृति का स्थानापन्न बनाकर विविध राष्ट्रां से उनकी पहचान, उनके 
जातीय गौरव के अवबोध, को छीना जा सके ताकि राष्ट्रवाद ध्वस्त होकर एक 

“व्यापी जन-समुदाय की रचना हो, जिस विश्व-समुदाय का शोषण यह 

अधिराष्ट्रवाद सुगमतापूर्वक कर सके । 

केहना नहीं होगा कि इतने बडे विश्व समुदाय' का राजनीतिक, आर्थिक 
शोषण आसान नहीं, और इसके अपने खतरे हैं | जैसा कि इन दिनों मार्क्सवादी 
NE नए उत्साह से भर कर यह दावा करने लगे हैं कि मार्क्सवाद के पनपने के 
लिए यह नयी विश्व-व्यवस्था अधिक उर्वर दिखती है । मार्क्सवाद के इस नूतन 
उत्साह में जितना भी दम हो, किन्तु इस वक्त यह कहना मुश्किल है कि 
अधिराष्ट्रवाद अपने इस तरह के इरादे मे कहाँ तक और कब तक कामयाब A 

i eee 


* थें के 


इस संदर्भ का एक बडा हमला भाषायी अधिग्रहण का है । इस भाषायी त 
अधिग्रहण के मॉडल” को समझने के लिए हम हिन्दी और दूसरी भारतीय 
के मामले का इस्तेमाल उदाहरण के तौर पर कर सकते हैं | विगत 
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कुछ वर्षो मैं अंग्रेजी में लिखने वाले भारतीय लेखक जिस प्रकार बड़े-बड़े 
पुरस्कारों और मोटी रॉयल्टियो से नवाजे जा रहे हैं, वह सब चौकाता है । यहाँ 
यह प्रश्‍न गैरतलब है कि क्या वस्तुतः कुछ वर्षो में अंग्रेजी पढ्ने-लिखने वाले, 
और सिर्फ अंग्रजे पढ़ने-लिखने वाले, भारतीयों अथवा भारतीय मूल के लोगों 
का बौद्धिक स्तर चमत्कारिक रूप से बढ़ गया है । साथ ही यह भी कि क्या 
अंग्रेजी भाषा में लिखा जा रहा भारतीय साहित्य ही भारत का प्रतिनिधि अथवा 
सर्वश्रेष्ठ साहित्य है ? यह 'भांगरेजी' लेखन किस दृष्टि से श्रेष्ठ है - भाषा या 
कथ्य ? क्या हिन्दुस्तानी लेखक उन अंग्रेजी लेखकों से भी बढ़िया अंग्रेजी-भाषा 
का इस्तेमाल करने लगे हैं जिनकी मातृभाषा अंग्रेजी है ? अंग्रेजी भाषा में लिखने 
वाला यह भारतीय लेखक क्या लिख रहा है ? वह जो लिख रहा है वह आदर्शपरक 
है या यथार्थपरक ? यदि यह लेखन आदर्शपरक है तो यह अपने मानदण्ड कहाँ से 
प्राप्त कर रहा है - उस हिन्दुस्तान से जिससे, कम से कम भाषा के तौर पर तो 
निश्चय ही, यह जुड़ा ही नहीं या इतर रूप से जुड़ा हुआ है, अथवा उस विदेश से, 
जहाँ से यह जातीय (नस्ल) तौर पर नहीं जुड़ता, अथवा इतर रूप से जुड़ता है] 
यदि यह भांगरेजी लेखन: यथार्थ का चित्रण कर रहा है तो यह यथार्थ कैसा है - 
देशी अथवा विदेशी ? देश से जिसका सरोकार देशी भाषा जितना भी नहीं है वह 
देश को कितना और कैसे समझता है ? और यदि वह विदेशी यथार्थ का चित्रण 
कर रहा है (जिसके बारे में हम बखूबी जानते हैं कि ये भांगरेजी लेखक तथाकथित 
भारतीय यथार्थ' के चित्रण के लिए ही नवाजे जा रहे हैं) तो क्या विदेशी यथार्थ 
को पकड़ने-समझने में यह उन लोगों को भी पीछे छोड गया है जिनका वास्ता रोज 
रोज इस यथार्थ से पड़ता है और जिनकी रगों में यह यथार्थ रचा-बसा है ! यहाँ 
यह प्रश्‍न भी है कि कहीं ये लेखक, फिल्मकार अथवा संस्कृतिकर्मी अन्तराष्ट्रीय समुदाय 
में भारत की सतही, भही, बनावटी अथवा चिंताजनक रूप से निचले दर्जे की 
प्रस्तुत करने के एवज में तो नहीं नवाजे जा रहे हैं ) यदि 'हाँ' तो उस प्रयास से 
चौकन्ना हो जाने की जरूरत है क्योंकि अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय में शत्रु-राष्ट्र की 
धूमिल करना भी छदम-युद्ध का एक रूप है | 

दूसरी तरफ भांगरेजी लेखकों को बढ़ावा देना भाषायी अधिग्रहण के भी संकेतं 
देता है | यहाँ इशारा साफ है कि 'यदि अंग्रेजी में लिखोगे-पढ़ोगे तो लाखों में खन 
और यदि हिन्दी में अटके-लटके रहे तो खाक छानते नजर आओगे ।' यह भाषायी 
| Aiia अधिग्रहण कोई मामूली चीज नहीं है । कहा जाता है कि किसी भी राष्ट्र का 4 
` इसकी संस्कृति में धुडकता है और इस हृदय की राष्ट्रभाषा में सुनी जा स 
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हैं। जाहिर है, यह भाषायी अधिग्रहण सांस्कृतिक और तदनुरूप राष्ट्रीय अधिग्रहण का 
एक रूप है । भारत जैसे बहुरंगी देश में तो राष्ट्रभाषा और जातीय-संस्कृति के प्रश्‍न 
और भी महत्त्वपूर्ण हैं क्योंकि यहाँ भाषा और संस्कृति ही एक अखण्ड राष्ट्रवाद' की 
रचना करते हैं। | 

भारत में हिन्दी के बरअक्स जहाँ एक ओर अंग्रेजी को खडी करने की कोशिशें 
हो रही हैं वही दूसरी ओर हिन्दी बनाम क्षेत्रीय भाषा' अथवा 'मातृभाषा' के विवाद 
को भी उभारा जा रहा है | हिन्दी राष्ट्र के खिलाफ किए जाने वाले इस भाषायी षड्यंत्र 
को समझने की जरूरत है । हमें यह बात साफ-साफ समझ. लेनी होगी कि हिन्दी 
किसी भी मातृभाषा अथवा क्षेत्रीय भाषा की प्रतिद्वन्द्वी भाषा नहीं है | इसके उलट 
हिन्दी इन समस्त मातृभाषाओं और क्षेत्रीय भाषाओं की दुहिता है | हिन्दी हिन्दुस्तान 
के विविध खण्डो में बोली जाने वाली समस्त भाषाओं से ही अपने संस्कार और 
व्यवहार ग्रहण करती है | हिन्दी इसी अर्थ में उस विराट भारत की राष्ट्रभाषा है कि 
कश्मीर से कन्याकुमारी तक भारतवासी अपनी मातृभाषा के मूल संस्कारों के साथ 
हिन्दी बोलता है फिर भी हिन्दी 'हिन्दी' ही बनी रहती है । जहाँ तक मातृभाषा का 
प्रश्न है, हम हिन्दुस्थानियो के लिए बेहतर होगा कि हम अपनी मातृभाषा बोलें, लिखें, 
पढ़े, उससे प्यार करें, इसकी समृद्धि के प्रयास करें और यह सब करते हुए इस बात 
को कतई न भूलें कि हिन्दी हमारी राष्ट्रभाषा है, हमारा राष्ट्रीय और जातीय गोरव है, 
साथ ही यह भी कि वह हिन्दी ही है जिसने हम भारतवासियों के बीच अभिव्यक्ति 
के सेतु बना रखे हैं जिससे हम संवेदनात्मक स्तर पर परस्पर जुड़ पाते हैं, अतएव, 
हम किसी भी मातृभाषा से इस प्रकार प्रतिबद्ध न हों कि उस प्रतिबद्धता की कीमत 
राष्ट्रमाषा हिन्दी को चुकानी पड़े | 

भूमण्डलीय व्यवस्था में सूचनातंत्र और इन्टरनेट के बढ़ते प्रभाव के कारण 
हिन्दी का संकट और गहराया है | सूचना तंत्र का एक महत्त्वूण उपरकण है कम्प्यूटर] 
wa की अपनी एक भाषा है जो आम भाषा से अलग है । आम आदमी के | 
व्यवहार मैं लाने के लिए कम्प्यूटर की इस यांत्रिक भाषा को सामान्य व्यवहार की 
भाषा में अनूदित करना होता है | भूमण्डलीय व्यवस्था में हिन्दी का अपदस्थ होना | 
` गही से प्रारम्भ होता है क्योंकि आम तौर पर कम्प्यूटर की भाषा को जिस सामान्य 
व्यवहार की भाषा में अनूदित किया जाता है - वह भाषा अंग्रेजी है | इसका कारण 
भतलाते हुए कहा जाता है कि अंग्रेजी भाषा अधिक सरल, अधिक वैज्ञानिक और 
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होने पर अथवा अंग्रेजी नहीं जानने पर अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय से जुड़ना संभव नहीं होगा। 
हिन्दी के खिलाफ यह सारा दुष्प्रचार तथ्यहीन हे । यदि लोकप्रियता और 
प्रयोग की दृष्टि से हिन्दी की तुलना अंग्रेजी से करें तो विश्व समुदाय में हिन्दी बोलने 
वालों की संख्या अंग्रेजी समझने-बोलने वालों की अपेक्षा अधिक और बहुत अधिक 
है, कम नहीं । जहाँ तक लिपि की सरलता का प्रश्‍न है रोमन लिपि देवनागरी की 
अपेक्षा सरल जरुर है क्योंकि मात्र छब्बीस वर्ण मिल कर ही समूची अंग्रेजी भाषा 
का बोझ उठा लेते हैं | किन्तु दूसरी ओर इस सरलता की कठिनाईयाँ भी हैं | वह 
इस प्रकार कि मात्र छब्बीस अक्षरे के मेल से विविध प्रकार की ध्वनियों का लिप्यांकन 
यहाँ संभव नहीं होता, उदाहरणार्थ यहाँ 'टाटा' और 'ताता' दोनों ही ध्वनियाँ '(818' 
के रूप में लिखी जाती हैं । इस प्रकार के अनेक दृष्टांत मिलते हैं जिनके आधार 
पर यह निष्कर्ष निकलता है कि भाषायी दृष्टि से हिन्दी अधिक वैज्ञानिक और 
लिपि के रूप में देवनागरी अधिक सुदृढ़ है । 
इस संबंध में हिन्दी प्रेमियों के लिए एक अच्छी खबर भी सामने आई 
है जिसका उल्लेख संदर्भवश अपेक्षित है, वह यह कि कम्प्यूटर और इन्टरनेट के 
लिए विकसित की जा रही एक सर्व-स्वीकार्य भाषा - विश्व भाषा? - (यह 
नाम भी भूमण्डलीकरण के संदर्भ में चौंकाता है) के निर्माण में हिन्दी की महती 
भूमिका है । विश्व भाषा के निर्माण में जुटे टोकियो (जपान) स्थित नेटवर्किंग 
विश्वविद्यालय ने यह अनुभव किया है कि विश्व की महत्त्वपूर्ण पंद्रह भाषाओं 
में हिन्दी भी एक है जिसे कम्प्यूटर नेटवर्क से जोड़े बिना कम्प्यूटर को घर-घर 
तक पहुँचाया जा सकना, असंभव है | इस भाषायी सुगमता के लिए कम्प्यूटर 
में 'कनवर्ट' और डी-कनर्वटर' के इस्तेमाल की बात सोची जा रही है ताकि 
बटन दबाते ही विश्व-भाषा उपभोक्ता की अपनी भाषा में मॉनींटर पर आ जाय। 
 उसके लिए हिन्दी समेत विश्व की पंद्रह भाषाओं की मदद से एक शब्दकोष 
। और 'कनवर्ट' 'डी-कनवर्टर' का निर्माण तथा विकास मुम्बई स्थित भारतीय 
' प्रौद्योगिकी संस्थान कर रहा है । अब ऐसा लगता है कि इस प्रयास की सफलता 
ओ कै बाद विश्व की दूसरी भाषाएँ अंग्रजी के वर्चस्व को अन्तर्राष्ट्रीय स्तर पर चुनौती 
। दे पाएगी और इस घटिया बहानेबाजी का सारा दम-खम निकलता नजर आएगा 
कि हिन्दी में काम-काज करने वाले लोग अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय से जुड़ नहीं सकेगे। 
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भविष्य में भूमण्डलीकरण की प्रक्रिया पूर्णतः सफल हो जाएगी तो इस बात की 
संभावना बनती है कि तब राष्ट्री का अथवा छोटे राष्ट्रो का अस्तित्व ही नहीं 
रह जाएगा, अथवा रहेगा भी तो टोकन' के रूप में । तब भविष्य में एक ऐसी 
भूमण्डलीय राजनीतिक व्यवस्था संभव होगी जिसमें छोटे-बडे राष्ट्रों के स्थान पर 
एक विराट्‌ वैश्‍विक समुदाय होगा जिसकी वास्तविक संप्रभता एक अधिराष्ट्र के 


| 
हाथ में निहित होगी | यह अधिगाष्ट्र साक्षात्‌ अथवा असाक्षात्‌ रूप में सभी राष्ट्रों र 
और इस रूप में समग्र पृथ्वी के विराट जनसमुदाय का भाग्य-विधाता होगा । F 
फिलवक्त इस 'अधिराष्ट्र' की जो संकल्पना आकार लेती दिख रही है उसके i 


Ae ae 


अनुसार ऐसा प्रतीत होता है कि यह अधिराष्ट्र किसी परम्परागत साम्राज्य से भिन्न 
होगा । यह भिन्नता मुख्यतः इस अर्थ में होगी कि अब तक जब कभी इस 
पृथ्वी पर साम्राज्यवाद उदित हुआ है, इसका स्वरूप चाहे जैसा भी हो, 
साम्राज्यवादी शक्तियाँ किसी-न-किसी राष्ट्र-विशेष' के हाथ में निहित रही हैं । 
किन्तु भविष्य के इस “अधिराष्ट्र' में सत्ता का केन्द्र कोई राष्ट्र-विशेष न होकर 
एक ऐसा छोटा वर्ग अथवा समूह होगा जिसका अपना आग्रह न तो किसी राष्ट्र 
विशेष के प्रति होगा और न ही इसके भीतर देश-प्रेम का कोई जज्बा होगा । 
यह अधिराष्ट्र' अथवा क्षुद्र मानव-समूह' समस्त उदात्त मानवीय भावनाओं के 
इतर स्वार्थ-भाव से संचलित होगा जिसकी एकमात्र शक्ति यंत्र और पूँजी का 
समन्वय (यांत्रिक पूँजीवाद) होगा । 
हमारी भारतीय परम्परा में वसुधैव कुटुम्बकम्‌ - विश्व परिवार - का 
- आदर्श निरूपित है । यह एक ऐसी मानवतावादी परिकल्पना है जिसके तहत 
विश्व के समस्त प्राणी योनी, जाति, धर्म, नस्ल एवं राष्ट्र आदि के समस्त भेदों 
ऊपर उठकर सहअस्तित्व बनाए हुए एक साथ रह सकते हैं | यहाँ प्रकृति 
साझी है, पृथ्वी साझी है और जीवन के प्रत्येक सुख-दुख साझे हैं । इस विश्व- 
परिवार में सर्वत्र जीबन का आदर है और किसी का किसी के द्वार शोषण संभव 
नेही । यह एक ऐसा विश्व है जहाँ सत्यम्‌, शिवम्‌, सुन्दरम्‌ का साम्राज्य है, 
जहाँ मानवीय संवेदनाओं का एक उच्चतर मूल्यपरक अनुशासन है, जहाँ 
आनन्द ही आनन्द है और इस अपरिमित आनन्दलोक में अबाध विचरण 


मनुष्य अपने विकास की उच्चतर स्थितियों को प्राप्त करने के लिए प्रयासरत रत 
| : 


यद्यपि वर्तमान विश्व-ग्राम की समसामयिक संकल्पना भी देश गति, 
'पैर्म की सीमाः ओं तोड़ती दिख रही है तथापि यह विश्व-ग्राम उस अ 
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लोक की सृष्टि करता नहीं दिख रहा है जो “वसुधैव कुटुम्बकम्‌ का आदर्श है। 

“वसुधैव कुटुम्बकम्‌ की व्यवस्था कोई राजनीतिक, आर्थिक व्यवस्था नहीं | यह 

उच्चतर मानव-मूल्यो की एक समष्टिपरक जीवन-व्यवस्था है जिसमें व्यक्ति की 

विराट अन्तश्चेतना समष्टि' अथवा वसुधा का रूप धरती है । यह एकत्व- 

भाव? 'भेडिये की nie’, जैसी सर्वग्रासी एकात्मकता' नहीं है । इस 'एकत्व' 

में प्रत्येक. की संभावना निहित है | यहाँ अह ब्रह्मास्मि (मैं ही ब्रह्म हूँ) के 

साथ 'तत्त्वमसि' (तुम भी वही हो) का समन्वय है | इसके उलट 'विश्‍व-ग्राम' 

की अधुनातन संकल्पना एक ऐसी जड़, यांत्रिक एकरूपता की संकल्पना है जिसमें 

“समूहः तो संभव होगा किन्तु व्यक्ति नहीं । 'व्यक्ति-रहित' यह समूह निश्चय 

ही या तो यांत्रिक होगा अथवा पाशविक । वस्तुतः जीवन की जितनी गरिमा 

'विराटता' में है उतनी ही “विशिष्टता” में भी है । दूसरी ओर मानव-समाज के 

लिए जितनी आवश्यकता “समत्व' की है, उतनी ही व्यक्तित्व की भी है । 

मनुष्य के व्यक्ति अथवा जाति' के वैशिष्ट्य को नष्ट कर उसे एकरूप मशीनी 

साँचे में ढाल लेने वाले विश्व-समाज की रचना न तो संभव है, न उचित | 

इस प्रकार की वैश्‍्विक-व्यवस्था न तो जीवन का यथार्थ है, न चिंतन का आदशी 

यह विश्व-ग्राम एक ऐसी ही आतंकपरक संरचना में लिप्त दिखता है जहाँ यंत्रपणक 

अर्थोन्मेष में उन्मत्त मानव-अहंकार समस्त मानव-समाज को अपने विश्व-विजयी 
कामनाओं के पैरों से रौंदकर मटियामेट कर देने को आतुर है । 

ऐसा होने के कारण हैं । मानव यदि सच्चिदानन्द (सत्‌ + चित्‌ + 

आनन्द) की लौकिक अभिव्यक्ति न होकर एक मनो-जैविक संरचना (साईकी 

फिजिकल ऑरगेनिज्म) - मात्र हो तो भी, मानव-व्यक्तित्व के तीन पक्ष तो हमें 

स्वीकार करने ही होंगे - क्रियात्मक, बौद्धिक और भावनात्मक | वर्तमान समय 

में यत्रवाद, तंकनीकवाद, व्यवहारवाद, पूँजीवाद, जैसे भौतिकवादी सिद्धान्तो के 

। कारण विकास' की परिभाषा बदली है । विकास की इस बदलती परिभाषा मैं 

| मनुष्य के विकास का मापदण्ड उसका आर्थिक विकास” होकर रह गया है | 

जिसके पास जितना अधिक पैसा, जितने अधिक आर्थिक संसाधन, वह उती 

बड़ा आदमी' | इस आर्थिक दौड़ के लिए मनुष्य की क्रियात्मक और बौद्धिक 

` क्षमताओं की आवश्यकता तो है, किन्तु भावनाएँ इस आर्थिक-यात्रिक विकास 

। वक ही सिद्ध हो रही हैं फलतः इस दौर में मनुष्य का क्रियात्मक-बौर्थिकि 

` विकास तो खूब हुआ है किन्तु अर्थलोलुप्ता की इस चूहा-दोड में मानव व्यक्तित्व 

के तीसरे पक्ष भावनात्मक पक्ष - की खूब क्षति हुई है । इस दौर में यह gr 
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` बहुत जोरों से हुआ है कि भावनाएँ मनुष्य को पशु बनाती हैं और यह विवेक 
अथवा बुद्धि ही है जो मनुष्य को अन्य मानवेतर प्राणियों से अलग करता है । 
इस अति-बौद्धिकतावादी उत्साह में भावनाएँ, मानवीय संवेदनाएँ, कही पीछे छूटी 
हैं। अब मानव एक संवेदनरहित बौद्धिक-आर्थिक मशीन भर होकर रह गया है। 
इस प्रकार भूमण्डलीकरण के इस युग का मनुष्य खण्डित अथवा अधूरा है । 
कहें तो यह विश्व-ग्राम एक खण्डित व्यक्तित्व वाले मानव (?) की रचना पर 
खडा है । प्रश्न है कि ऐसा आधा-अधूरा मनुष्य क्या किसी भी ऊँचाई को छू 
सकता है ? l 
आज साहित्य, कला और संस्कृति - कर्म हाशिए पर हैं । इन्हें हाशिए 
से भी बाहर 'अनावश्यक' अथवा समय का अपव्यय' घोषित करने की चेष्टाएँ 
हो रही हैं । यह मानवीय गरिमा के घातक पराभाव की स्थिति है । प्राणी- 
विज्ञान सजीव और निर्जीव के बीच यह भेद करता है कि सजीव में संवेदना 
होती है और निर्जीव संवेदनरहित होता है । स्पष्टतः संवेदना की उपेक्षा जीवन 
से जीवन को खारिज” कर देने जैसा है । इसके भी आगे समस्त प्राणियों में 
मात्र मनुष्य ही ऐसा है जो अपनी प्रकृति प्रदत्त प्रजननात्मक शक्ति से अलग, 
अपनी संवेदनशीलता और तज्जन्य कल्पनाशीलता से सूजन करता है | इस 
मानवीय सृजन की सर्वोत्कृष्ट अभिव्यक्ति कला-साहित्यं और संस्कृति-कर्म में होती 
है । यही कारण है कि काव्य-कला विहीन मनुष्य की तुलना सींग-पूँछ रहित 
पशु” से की गई है । स्पष्टतः समाज में साहित्य, कला और संस्कृति का. 
निरर्थक? हो उठना एक ऐसे मूल्यहीन आदम-समाज की रचना कर रहा है जहाँ 
मनुष्य अपनी मानवीय गरिमा से वंचित होकर पशुतुल्य हो उठता है । 
यह अधुनातन विश्व-ग्राम अपने आर्थिक-यांत्रिक उपागमों से एक ऐसे 
मानव-समाज की रचना करता दिख रहा है जहाँ अकल्पनीय दुःख और गरीबी 
के महासमुद्र के बीच यांत्रिक सुविधा से सम्पन्न किन्तु मानवीय आनन्द से 
' अनभिज्ञ, मनोरोग से बिलबिलाते अमीरी के अकल्पित उत्तुंग महाशिखर होंगे । 
यह विश्व-ग्राम राष्ट्र और राष्ट्रवाद. को मटियामेट कर ऐसे “अधिराष्ट्र अथवा 
शुद्र-सत्ता-समूह की रचना कर रहा है जिसके द्वारा अधिसंख्य मानव समुदाय का _ 
अधिकाधिक शोषण संभव होगा | इस अर्थलोलुप विश्व-ग्राम में ऐसी अभूतपूर्व _ 
कारीगरी संभव दिख रही है कि एक मनुष्य द्वारा दूसरे मनुष्य के शोषण का रोना 
कौन, एक मनुष्य द्वारा स्वयं अपना ही शोषण संभव होगा । इस अर्थलोलुप 


विश्व-ग्राम में मानवीय गरिमा और उच्चतर मानवीय विकास की चिंता 
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होगी जबकि मनुष्य स्वयं को ही एक आर्थिक उपकरण' और सुविधाभोगी 
संयंत्र -मात्र मान बैठा है ? 


जिस विश्व-ग्राम' की संरचना में आज विश्व प्राणपण से जुटा है उसी 
विश्व-ग्राम की यह संकल्पना संभव है किसी को अतिरेकपूर्ण दिखे किन्तु तर्क- 
बुद्धि ‘ven’ के आधार पर ही निष्कर्ष की खोज करती है । दार्शनिक-चिंतक 
भविष्यवक्ता नहीं भविष्यद्रष्टा होते हैं | वे काल-गणना नहीं, काल-चिंतन करते 
हैं । वर्तमान समय में 'विश्व-ग्राम' और भूमण्डलीकरण समय की छाती पर जो 
अपने चरणचिह्न अंकित कर रहे हैं, उन चरण-चिह्नों की दिशा भूमण्डल के इसी 
भविष्य का संकेतक है । यही वर्तमान का प्रदत्त' है जिसके आधार पर तर्क- 
बुद्धि, और उसके परे भी अन्तश्चेतना, इस भविष्य-दर्शन के लिए बाध्य है कि 
यदि युग अपनी परिपाटी नहीं बदलता तो उपरोक्त स्थिति अथवा इससे मिलती- 
जुलती किसी अन्य स्थिति से बचना असंभव होगा । ं 
_ इस विकट परिस्थिति में वेदव्यास की यह दुखभरी चेतावनी पुनः प्रासंगिक 
हो उठी है - ; 
उर्ध्वबाहुः विरौम्येष न च कश्चित्‌ श्रृणोति माम्‌ | 
धर्मादर्थश्चकामश्च स किमर्थ न सेव्यते ॥ 
h “मै उर्ध्वबाहु होकर हाहाकार कर रहा हूँ कि अर्थ और काम तो धर्म 
( धृतिः क्षमा दमोऽस्तेय शौचमिन्द्रियनिग्रह: | धीर्विद्या सत्यमक्रोधो दशकम्‌ धर्म 
लक्षमण्‌ ॥ ) के निमित्त हैं, उनका तत्पूर्वक सेवक क्यों नहीं करते? किन्तु कोई 


भी मेरी बात नहीं सुनता, नहीं सुनता !” | 
विश्वविद्यालय प्राचार्य डॉ. नीलिमा सिन्हा 


` दर्शनशास्र विभाग, 
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मानव अधिकार : सार्वभौमिक या संस्कृति सापेक्ष 


शीत युद्ध की समाप्ति और समाजवादी स्वप्न के खंडित हो जाने के 
पश्चात्‌ मानव अधिकारों की अवधारणा धीरे-धीरे एक वैकल्पिक विचारधारा 
के रूप में उभर कर सामने आयी है। यद्यपि ऐतिहासिक एवं दार्शनिक रूपों 
में मानवाधिकार का विचार एक आधुनिक विचार है किन्तु आज 
मानवाधिकारों की व्यापक चेतना और स्वीकृति इस बात का प्रमाण है कि 
यह मनुष्य की कुछ गहरी जरूरतों को रेखांकित करता है। वास्तव में 
मानवाधिकार का दर्शन आधुनिक चिन्तन की एक महती उपलब्धि है जो 
अन्तर्राष्ट्रीय प्रयासों से दिन ब दिन और ज्यादा प्रामाणिक बनता जा रहा है। 
संयुक्त राष्ट्रसंघ के तत्त्वावधान में सदस्य राष्ट्रों द्वारा मान्य मानव अधिकारों 
की सूची में आये क्रमिक परिवर्तन, परिस्थितियों के बदलाव के साथ इसके 
सम्प्रत्या्मक विकास की ओर इंगित करते हैं। यह वैचारिक चुनौती कई 
मूलभूत प्रश्नों के रूप में सामने आयी है। प्रथम, जब तक मनुष्य की मूलभूत 
आवश्यकतायें पूरी नहीं हो जातीं, मानव अधिकारों का उसके लिए क्या 
महत्त्व हो सकता है, विशेषकर विकासशील देशों में, जहाँ की अधिसंख्य 
जनता अभी भी गरीबी की सीमा रेखा के आस-पास जीवन निर्वाह करती 
है ? द्वितीय, मानवाधिकारों को कानूनी जामा पहनाने के लिए राज्य पर 
अतिनिर्भरता क्या अन्य सामाजिक-आर्थिक संरचनाओ की ओर से हमारा 
ध्यान हटा नहीं देते जो मानव अधिकारों के हनन के लिए जिम्मेदार है ! 
तृतीय, क्या मानव अधिकारों के संरक्षण के लिए हिंसा का सहारा लेना उचित 
है जबकि हिंसा का प्रयोग उसके हनन के लिए किया जा रहा हो ? राष्ट्रीय 
सुरक्षा से जुडकर यह सवाल और भी जटिल हो जाता है जब मानव 
अधिकारों के पक्ष में की जानेवाली और उसके नाम पर की जाने वाली 
राजनीति को अलगाना कठिन हो। यहीं एक बडे सवाल से भी हमारा सामना 
होता है कि क्या मानव अधिकार मात्र एक बचाव या आत्मरक्षा है ताकि 
हम पूरी तरह कुचल न दिये जायें gis मानव अधिकारों का संघर्ष 


दतर माननीय व्यवस्था का हो अपन है)? पे मे इत अह पए काफी 
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विचार-विमर्श हुआ है जिसके परिणाम स्वरूप मानव अधिकारों की सूची में 
सिर्फ नागरिक और राजनैतिक अधिकार ही नहीं रह गये हैं, उनमें सामाजिक, 
आर्थिक और सांस्कृतिक अधिकारों को भी स्थान मिल गया है; आज जीवन 
का कोई क्षेत्र उनसे अछूता नहीं है। किन्तु भूमण्डलीकरण और सूचना 
प्रौद्योगिकी के कारण तेजी से बदलते आज के परिदृश्य ने कुछ नये प्रश्न/ 
चुनौतियाँ भी प्रस्तुत की हैं। आर्थिक उदारीकरण की नीतियों के चलते दुनिया 
एक मुक्त बाजार में बदलती जा रही है जिसमें मनुष्य की हैसियत मात्र एक 
` उपभोक्ता की है। आधुनिकीकरण की तीव्र होती प्रक्रिया ने न केवल विभिन्न 
सांस्कृतिक समाजों को आमने-सामने कर दिया है अपितु उनके आंतरिक और 
वाह्य अन्तर्विरोधों को भी उजागर किया है। जहाँ एक ओर परम्परागत जीवन 
शैलियों पर सवाल उठ खडे हुये हैं वहीं एक शून्य भी उभरा है जिसे 
आयातित उपभोक्तावादी जीवनशैली से भर पाना सम्भव नहीं है। संशय, 
तनाव, विग्रह, असुरक्षा और समायोजन की प्रक्रिया से गुजरते परम्परागत ' 
समाजों में मनुष्य सुरक्षा कवच के रूप में, अपनी अस्मिता की रक्षा हेतु 
प्राचीन परम्पराओं की ओर देखने लगा है। कहीं यह रूढिवाद, मूलतत्ववाद 
के रूप में सामने आया है तो कहीं इसने परम्परा की युक्तिसंगत, प्रभावी 
व्याख्या को भी प्रश्रय दिया है। किन्तु यहीं पर विभिन्न संस्कृतियो के आपसी 
टकराव की समस्या भी उभरने लगी है जिसे कुछ चिन्तको ने नयी शताब्दी 
की सबसे गम्भीर समस्या माना है। उपरोक्त परिस्थितियों में मानव अधिकारों 
की अवधारणा की सार्वभौमिकता पर प्रश्न चिह्न उठ खडे हुये हैं। यह पूछा 
जाने लगा है कि सांस्कृतिक विभिन्नताओं और टकरावों के रहते मानव 
अधिकारों का संघर्ष क्या सफलतापूर्वक चलाया जा सकता है ? क्या 
संस्कृतियो के बीच आपसी सामन्जस्य से एक वैकल्पिक विश्व संस्कृति का 
उदय सम्भव है जो इस संघर्ष को वैचारिक आधार प्रदान करता हो ? मानव 
अधिकारों के दर्शन की सीमित सफलता के पीछे क्या उन्हें सार्वभौमिक मानने 
की वैचारिक भूल है ? मानव अधिकारों की अवधारणा क्या एक पाश्चात्य 
अवधाएणा है जो वहीं की संस्कृति के अनुकूल है और जिसे पूर्व के समाजो 
त, पूर्वक आरोपित नहीं किया जा सकता ? समसामायिक 
गतियो और वर्तमान संकट का औचित्यपूर्ण समाधान प्रस्तुत करने के लिये 
क्या हमें सार्वभौमिक मानव अधिकार की अवधारणा को तिलांजलि देकर 
हा संस्कृति सापेक्ष मानव अधिकार की अवधारणा को अपनाना चाहिये ? और 
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यदि यह सच है तो इसका भारतीय प्रारूप क्या होगा ? प्रस्तुत लेख इन्हीं 
yal पर विचार का एक प्रयत्न मात्र है। 
(१) 

मानव अधिकार वे अधिकार हैं जो मनुष्यो को मनुष्य होने मात्र से 
प्राप्त होते हैं। ये इस बात पर निर्भर नहीं करते कि व्यक्ति किस धर्म, राष्ट्र, 
जाति या लिंगपरक अस्मिता से सम्बंध रखता है। व्यक्तित्व की स्वीकृति एवं 
प्रतिष्ठा मानवाधिकार सम्बंधी विमर्श का मूल स्रोत है। समाज की अवहेलना 
इसका आशय नहीं है किन्तु इसकी मूल मान्यता यही है कि किसी भी 
सामाजिक या राजनैतिक पहचान से परिभाषित होने से पहले प्रत्येक मनुष्य 
व्यक्ति" है जिसका असहमति और अभिव्यक्ति के दमन का अधिकार किसी 
भी सामाजिक या राजनीतिक सत्ता-तंत्र को नहीं होना चाहिये) समाज और 
व्यक्ति के बीच व्यक्ति प्राथमिक है। इसलिये सामाजिक जीवन का. उद्देश्य 
व्यक्तियों का कल्याण और विकास है। व्यक्ति अपने में उद्देश्य है, वह किसी 
श्रेष्ठतर उद्देश्य के लिये साधन नहीं है। व्यक्ति की गरिमा की स्वीकृति ही 
ac अधिकारों का उद्देश्य है। स्वतंत्रता और नैतिकता इसके बुनियादी मूल्य 

| 

ऐतिहासिक दृष्टि से, सार्वभौमिक अधिकारों की अवधारणा और संयुक्त 
राष्ट्र संघ के वर्तमान घोषणा-पत्र के पीछे पाश्चात्य चिन्तन की १७वीं शताब्दी 
से विकसित होती परम्परा है जो औद्योगिक क्रान्ति, राष्ट्रवाद का उदय, मध्यम 
वर्ग की आकांक्षाओं और उदारवादी राजनीति के विकास का परिणाम है। 


पाश्चात्य इतिहास की कुछ महत्त्वपूर्ण घटनाओं (इंग्लैण्ड का बिल ऑफ राइट्स ' 


१६८६) अमेरिकी स्वतंत्रता की घोषणा १७७६, फ्रांसीसी राज्यक्रान्ति १८८६ 
और विचारकों (लाक, रूसो, जेफरसन आदि) के योगदान को भी नकारा 
नहीं जा सकता। पश्चिमी उत्स के बावजूद मानव अधिकारों का एक सार्वभौम 
स्वरूप उभर कर सामने आया है। एक मान्यता यह है कि मानवाधिकार की 
यह अवधारणा समूची दुनिया के लिये व्यवहार्य है। जबकि दूसरी मान्यता 
पह है कि इसके निर्धारण में सांस्कृतिक पृष्ठभूमि को भी ध्यान में रखना 
चाहिए। स्थिति विकट उस समय हो जाती है जब सांस्कृतिक सापेक्षता की 
दुहाई देकर किसी ऐसे व्यवहार को संरक्षण प्रदान किया जाता है जो 
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मानव अधिकारों के दृष्टिकोण से मानव-अधिकारों के हनन के | 
श्रेणी में रखा जाना चाहिए। विवाद के समाधान के लिये दोनों पक्षों के तका | 
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को परखना अनिवार्य है। आइये पहले देखें कि सापेक्षवादियो के सार्वभौम | 
मानव-अधिकारों के विरुद्ध तर्क क्या हैं 

१) सार्वभौमिक मानवअधिकारों की संकल्पना झूठी है क्योंकि मानव 
व्यवहार की श्रेष्ठता का पैमाना उसी समाज के सापेक्ष होता है जिसमें वह 
व्यवहार घटित होता है। चूँकि अनेक संस्कृतियाँ हैं और नैतिक रूप से सभी 
का स्तर समान है इसलिये सभी की अलग अलग कसौटियों में किसी एक 
को श्रेष्ठ नहीं माना जा सकता है। अतः सार्वभौमिक, सर्वस्वीकृत मानदण्ड 
सम्भव ही नहीं है। 

२) मानव अधिकारों का वर्तमान भाष्य पश्चिम-केन्द्रित है इसलिये इसे 
गैर पश्चिमी देशों पर थोपना औपनिवेषिक साम्राज्यवाद का प्रतीक है और 
उसकी स्वीकृति मानसिक दासता की द्योतक है। 

३) उपरोक्त धारणा (मानव अधिकार) योरोपीय परम्पराओं का 
प्रतिनिधित्व करती है जो अन्य समाजो की संस्कृतियों के अनुरूप नहीं। योरोप 
में मानव-अधिकारों के पीछे व्यक्तिवादी सैद्धान्तिक दृष्टिकोण है जो भारत जैसे 
समाजों के 'लोक-कल्याण' के सांस्कृतिक आदर्श से मेल नहीं खाता। 

४) मानव अधिकार की अवधारणा में अधिकार पहले हैं और कर्तव्य | 
बाद में जबकि कई प्राचीन परम्पराओ जैसे भारत में कर्तव्यो को प्राथमिकता 
दी गयी है। | 

५) ऐतिहासिक रूप से विकसित होने के कारण मानव अधिकारों की । 
अवधारणा में बराबर परिवर्तन होते आये हैं। जब तक सभी समाजों की 

आर्थिक, सामाजिक, सांस्कृतिक परिस्थितियों के अन्तर को मिटा न दिया जाए 

किन्ही सार्वभौमिक अधिकारों के संघर्ष की बात करना बेमानी होगी। 
६) यह सास्कृतिक विभिन्नता के स्थान पर सांस्कृतिक एकरूपता लाने 

का प्रयास है। ट 

७) मानव अधिकारों के संरक्षण का दायित्व स्वयं उस सांस्कृतिक 
परम्परा का है जिसमें उन अधिकारों का प्रावधान है और वे उसमें सक्षम 
ol सार्वभौमिक मानवाधिकारों की अवधारणा परम्परागत संस्कृति के इस कार्य 
में बाधा उत्पन्न करती है। संरक्षण के लिये राज्य और कानून पर अतिनिर्भरता 
से राज्य के संस्कृतिनिरपेक्ष हो जाने का खतरा उत्पन्न हो जाता है। oe 
bss ८) मानव अधिकारों के वर्तमान भाष्य में समूहगत अधिकारों का कोई | 
प्रावधान नहीं है जबकि व्यक्ति का नैतिक विकास विभिन्न समूहों के सदस्य | 
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के रूप रूप में ही होता है। अतः यह स्पष्ट नहीं हो पाता कि एक ही 
अधिकार के लिये व्यक्ति और समूह. में टकराव होने पर किसे प्राथमिकता 
दी जाए | 

उपरोक्त आरोपो का खंडन/मंडन करने के पूर्व सांस्कृतिक पहचान के 
प्रश्न के ऐतिहासिक उभार को समझना जरूरी है। औपनिवेशिक काल में, 
पश्चिम के मानवशास्त्रियों द्वारा, गुलाम देश की संस्कृतियों को हीनतर, जंगली 
और पिछडी मानने की परम्परा थी जो गुलाम बनाने वाले देशों की सांस्कृतियो 
को एक उच्चतर स्तर प्रदान करती थी। किन्तु दूसरे विश्व युद्ध के पश्चात्‌ जब 
उपनिवेशवाद विरोधी संघर्ष तीव्र होने लगे, लेवी स्त्रास जैसे जाने-माने मानव- 
शास्त्रियों ने उपरोक्त धारणा को उपनिवेशवादी मानते हुए प्रत्येक संस्कृति की 
अलग, स्वतंत्र मूल्यवत्ता को स्वीकारा। मुक्ति संघर्ष के दौरान अपनी-अपनी 
सांस्कृतिक अस्मिता को सहेजने की बात युक्तिसंगत थी उससे संघर्ष को बल 
मिला, गुलामी की मानसिकता से उबरने में और गुलामी की जंजीरों को काट 
डालने में मदद मिली। यह भी स्वाभाविक ही था कि स्वतंत्र होने के पश्चात 
इन देशों ने अपनी-अपनी सांस्कृतिक परम्परा को राष्ट्रीय जीवन में समुचित 
स्थान देना चाहा जिससे राष्ट्रीय एकता मजबूत हो सके। यहाँ तक तो ठीक 
था किन्तु जब कुछ राष्ट्र औपनिवेशिक सत्ता के विरुद्ध कारगर इस हथियार 
का उपयोग अपने ही नागरिकों के अधिकारों के विरुद्ध करने लगे और उन्होने 
यह तर्क गढा कि सभी संस्कृतियाँ नैतिक रूप से समान स्तर रखती हैं, यह 
सार्वभौमिक मूल्यों की मृत्यु की घोषणा थी जो सांस्कृतिक सापेक्षता को नैतिक 
सापेक्षवाद समझने की मूल के कारण थी। 

/ यह सही है कि सांस्कृतिक सापेक्षता के पक्षघरों द्वारा दिये गये तका 
का इस्तेमाल विभिन्न देशों की राजनैतिक सत्ता ने अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता 
बाधित करने, महिलाओं के दमन, हाथ-पांव काटने ऐसी बर्बर सजाएँ 
देने आदि मानवाधिकार विरोधी नीतियों को अपनाने के समर्थन में किया है 
जिससे लगता है कि सांस्कृतिक सापेक्षता आततायियो के हाथ में एक नये 
अस्र की तरह ही है जिसका उपयोग पश्चिमी साम्राज्यवाद के विरोध की आड 
में अपनी ही देश की जनता के अधिकारों को सीमित करने के लिये किया 


क्षवादी अवधारणा अयुक्तिसंगत नहीं हो जाती। आइये उसके तकों की 
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(१) मानवशास्त्रीय शोधों से जो परिणाम सामने आये हैं उसके आधार 
पर हम कह सकते हैं कि सांस्कृतिक सापेक्षतावाद की आधारभूत पूर्व मान्यता 
तथ्यों पर आधारित नहीं है। सभी समाज मानव जीवन को मूल्यवान मानते 
हैं; कहीं भी मनुष्यों की अनौचित्यपूर्ण हत्या को समर्थन प्राप्त नहीं है; 
नजदीकी रक्त संबन्धियों में काम सम्बन्धों की मनाही है, अतिस्वच्छन्द काम- 
गतिविधियों को अच्छा नहीं समझा जाता, काम सम्बन्धों की स्थिरता का 
पक्ष लिया जाता है और बलात्कार का विरोध किया जाता है। इसी तरह 
सभी समाजों में सहयोग, व्यक्तिहित के स्थान पर सभी के हितों, व्यक्तियों 
और समूहों के बीच न्याय को प्राथमिकता दी जाती है। अतः हम कह सकते 
हैं कि अपने मूल्यनिर्णयों द्वारा सभी समाज सार्वभौमिक नैतिक जरूरतों को 
ही प्रदर्शित करते हैं। इसलिये मौलिक अधिकारों के लिये सार्वभौमिक 
सांस्कृतिक स्वीकृति से इन्कार नहीं किया जा सकता। मानव अधिकारों के 
अधिकांश उल्लुंघनों को किसी समाज की संस्कृति का नहीं अपितु तानाशाह 
शासकों का समर्थन प्राप्त होता है। फिर भी कुछ सांस्कृतिक परम्पराएँ इतनी 
दमनकारी होती हैं कि सापेक्षतावादियों को भी यह मानना पडता है कि कुछ 
मानवीय अधिकार मूल्य सार्वभौमिक हैं। अतः सभी संस्कृतियों को एक समान 
मानना गलत है। कुछ में बुरे तत्त्वों की अनदेखी नहीं की जा सकती जिनका 
कोई औचित्य नहीं ठहराया जा सकता और न उन्हें नैतिक रूप से उच्चस्तरीय 
संस्कृतिक के समकक्ष रखा जा सकता है। 

= (२) सापेक्षतावादियो की संस्कृति के बारे में भ्रान्त अवधारणा है। वे 
संस्कृति को किसी स्वर्णिम अतीत में व्याप्त, ऐतिहासिक प्रभावों से अनछुई 
` परिकल्पना के रूप में आत्ममुग्ध भाव से देखते हैं। वे भूल जाते हैं कि इस 
रूप में परिशुद्ध संस्कृति का कभी अस्तित्व नहीं था। संस्कृतियों की 
अन्तःक्रिया और परिणामस्वरूप उसमें परिवर्तन ही ऐतिहासिक सच्चाई है।. 
किसी संस्कृति की सूजन-शीलता का एक पैमाना यह भी है कि वह अपने 
आंतरिक अन्तर्विरोध का सामना कैसे करती है और वाह्य प्रभावों को बिना 
अपने श्रेष्ठ तत्त्वो को खोये कैसे-आत्मसात करती है। इसलिये मानव अधिकारों 
की रक्षा के लिये सांस्कृतिक परिवर्तन में कोई सम्प्रत्यात्मक बाधा नहीँ है। 
(३) आज .सूचना प्रौद्योगिकी के तीव्र विकास और भूमण्डलीकरण के 

। परिणामस्वरूप परम्परागत समाजो में भी परिवर्तन की गति तीव्र हो गई है। 
वे व्यक्तिवादी विचारों को अपनी संस्कृति में स्थान दे रहे हैं क्योंकि दूसरी 
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| संस्कृतियों के करीब जाकर उन लाभो का आकलन आसानी से सम्भव है 
जो मानव अधिकारों को स्वीकार करने वाले समाजों को हुआ है। केवल 
कुछ. तानाशाहो को छोडकर अधिकांश देशों ने संयुक्त राष्ट्र संघ के मानव 
अधिकार घोषणा पत्र को स्वीकार कर लिया है। अपने-अपने देशों के 
संविधानों में परिवर्तन के साथ-साथ मानव अधिकार चेतना भी उन देशों की 
संस्कृति की अंग बनती जा रही है। अन्तर्राष्ट्रीय कानून का आवश्यक अंग 
बन जाने के पश्चात्‌ अब मानवाधिकार को सार्वभौमिक चरित्र पर उंगली उठाना 
बेतुका है। 

(४) कुछ ऐसे भी सापेक्षवादी सिद्धान्तकार हैं जो मानव अधिकारों 
की सार्वभौमिक व्याख्या से सहमत न होते हुये भी मानव अधिकार के लक्ष्य 
की प्राप्ति में आस्था रखते हैं। इसके लिये वे तर्क के स्थान' पर मानव 
अधिकारों के प्रति अपनी मजबूत आस्था और साहस का सहारा लेते हैं। 
एक नेक इन्सान की तरह वे मानव अधिकारों का समर्थन देना अपनी नैतिक 
जिम्मेदारी मानते हैं। इस तरह सार्वभौमिक सिद्धान्त को न मानते हुये भी वे 
सार्वभौमिक लक्ष्य के रूप में मानव अधिकारों. का समर्थन करते हैं। 

(५) सार्वभौमिक मानव अधिकार सांस्कृतिक एकरूपता लाने का 
प्रयास नहीं है अपितु न्यूनतम गरिमा को कानूनी मानदण्ड के रूप में स्वीकृत 
कराने का संघर्ष है। ये अन्तर्राष्ट्रीय समुदाय की कठिन प्रयासों से अर्जित 
सहमति का परिणाम है न कि सांस्कृतिक उपनिवेशवाद का नतीजा। अधिकांश 
सस्कृतियों- के लिये यह एक नयी उपलब्धि है, अतः किसी संस्कृति के स्थान 
पर दूसरी संस्कृति लादने का प्रश्न ही नहीं उठता। 

(६) मानवाधिकार की अवधारणा में इतना लचीलापन है कि वह 
सास्कृतिक विभिन्नता और अस्मिता की रक्षा कर सके। ऐसा न्यूनतम मानवीय 
गरिमा का सिद्धान्त और सांस्कृतिक अधिकार दोनों को स्वीकृति देकर किया 
गया है। न्यूनतम आर्थिक, सामाजिक, राजनीतिक, नागरिक अधिकारों के 

ORT प्रावधानों को धक्का पहुँचाये बिना सांस्कृतिक विभेद को पूरी छूट है। 
तात्पर्य यह है कि हर मनुष्य को अपनी सांस्कृतिक अस्मिता और सांस्कृतिक 
जीवन जीने का पूरा अधिकार है लेकिन यह सांस्कृतिक अधिकार किसी अन्य 

i= का हनन करने का अधिकार नहीं है। यह सीमित अधिकार 
है जो परम्परा से स्वीकृत कुछ सांस्कृतिक रिवाजो का भी विरोध करता है। | 
रूप में अनेक संस्कृतियों में दास प्रथा रही है लेकिन उसके संरक्षण | 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
EA 


९० Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri परामर्श 
को मान्यता नहीं दी जा सकती। इसी तरह सांस्कृतिक अधिकार के नाम पर 
रंग, नस्ल, जाति, लिंग, धर्म, भाषा आदि आधारों पर किये जाने वाले 
भेदभाव को भी प्रश्रय नहीं दिया जा सकता है। ये सभी मानवाधिकार हनन 
के उदाहरण हैं। 

उपरोक्त विवेचन से यह तो स्पष्ट ही है कि सापेक्ष मानव अधिकारों 
की बात बेतुकी है। परम्परागत संस्कृति मानव अधिकारों का स्थानापन्न नहीं 
हो सकती। लेकिन साथ ही हमें यह नहीं भूलना चाहिये कि मानव अधिकारों 
की स्थापना के लिये संघर्ष देशीय परिस्थितियों के मुताबिक ही होना चाहिये। 
इसके दो आयाम हैं- संस्थागत और सांस्कृतिक। सार्वभौमिक मानवाधिकारों 
की स्थापना प्रजातंत्रात्मक राज्य व्यवस्था के निर्माण की अन्तर्राष्ट्रीय प्रक्रिया 
से जुडी हुयी है। उसी तरह मानव अधिकारों के एक सांस्कृतिक संदर्भ भी 
है। संघर्ष की सफलता के लिये मानव अधिकार की अवधारा की विभिन्न 
संस्कृतियों से तालमेल बनाना आवश्यक है। लेकिन इसके लिये मानवाधिकारों 
को संस्कृति सापेक्ष बनाने के स्थान पर परम्परागत संस्कृतियों को उनके 
अनुरूप बनाने का प्रयास करना चाहिये। सभी संस्कृतियों के कुछ आधारभूत 
मूल्य समान हैं जो मानव-जीवन, समाज-व्यवस्था को संरक्षण देते हैं और 
राज्य द्वारा अनावश्यक हस्तक्षेप का विरोध करते हैं। उनकी मदद लेनी 
चाहिये। इसके अतिरिक्त यह भी दृष्यव्य है कि संस्कृतियो में एक मुख्य धारा 
के साथ-साथ अन्य उपधारायें भी होती हैं जैसे भारत में ब्राह्मण और श्रमण 
संस्कृति; हम उन उपधाराओं का सहयोग मानव अधिकारों के विचारों को 
समर्थन और जडे जमाने के लिए सफलतापूर्वक कर सकते हैं। इसके लिए 
विभिन्न संस्कृतियो की गहरी. समझ जरूरी है। तभी हम मानवाधिकारों के 
कानूनी अधिकारों को व्यापक रूप से सभी देशों के समाजों में स्वीकृति दिला 
सकते हैं। 

हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि यदि मानव अधिकारसंस्कृति सापेक्ष 
मानना भूल है तो उन्हें संस्कृति. विरोधी कहना भी उचित नहीं है। दरअसल 
मानव-अधिकारो की अवधारणा अब एक सर्वभौमिक विचार है जिसे सभी 
संस्कृतियों में स्थान दिलाना आवश्यक है। अतः हमारा दृष्टिकोण :संस्कृतियो 
को इस कार्य में साथी बनाने का होना चाहिये। सांस्कृतिक विभिन्नतायें रहते 


हुए भी मानव अधिकारों को एक सार्वभौमिक मूल्य के रूप में स्वीकार किया < 


` जा सकता है। यह सार्वभौमिकता निश्चय ही एकात्मकता नहीं 21 जिस वर 
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प्रजातत्र के विभिन्न रूप प्रचालित हैं, उसी तरह मानव अधिकारों को स्थापित 
करने के लिए विभिन्न कार्य प्रणालियाँ अपनायी जा सकती हैं। इसके लिए 
उसी समाज के बुद्धिजीवियो को लम्बे समय तक धैर्यपूर्ण संघर्ष करना 
होगा। केवल राज्य पर निर्भर नहीं रहा जा सकता। यहाँ पर दो खतरों की 
ओर भी ध्यान देना जरूरी है। जहाँ यह देखना जरूरी है कि देसी संस्कृति 
के विरोध का डर दिखाकर राज्य मानवअधिकारों की स्थापना से मुकरने न. 
पाये वहीं यह भी ध्यान रखना होगा कि राज्य पर काबिज शक्तिशाली वर्ग 
और समुदाय सांस्कृतिक तर्क का प्रयोग उन लोगों के दमन के लिए न करने 
पायें जो सामाजिक रूप में वर्चस्व की संस्कृति से विरोध रखते हों। 

भूमण्डलीकरण के आज के दौर में अधिकांश देशों द्वारा मुक्त बाजार 
और आर्थिक उदारीकरण की नीतियाँ अपनायी जा रही हैं जिसके परिणाम- 
स्वरूप नये-नये प्रकार की समस्यायें उत्पन्न हो रही हैं, जिनका समाधान 
विकासशील देशों की पारम्परिक संस्कृतियो के पास नहीं है। अब समय आ 
गया है कि समाधान के लिए हम मानव अधिकारों के भूमण्डलीकरण के 
बारे में सोचें क्योंकि जिस प्रकार की समस्याओं का सामना पारम्परिक समाजों 
को पूर्व में करना ही नहीं पडा उनका हल उन संस्कृतियों में खोजना बेमानी 
होगा। उपनिवेशवाद से संघर्ष के दौरान ऐसी कई विचारधाराओं का सहारा 
इन देशों द्वारा लिया गया जो उनकी संस्कृतियो की उपज नहीं थी। स्वतंत्र 
होने के बाद भी जिस संविधान के प्रारूप को अपनाया गया वह भी 
परम्परागत संस्कृति से भिन्न था। धीरे-धीरे आधुनिकता भी एक परम्परा के 
रूप में इन समाजों में एक सम्मानजनक स्थान पा चुकी है। अब उसे नकारा 
नहीं जा सकता। सांस्कृतिक पुनर्जागरण का जो औचित्य उपनिवेशवादविरोधी 
सघर्ष के दौरान था वह अब नहीं. रहा। मानव अधिकारों की सांस्कृतिक ' 
सापेक्षता की बात करना उसी उत्तर-औपनिवेशिक पाठ को दोहराना है जो 
आज के उत्तर-आधुनिक समय के अनुकूल नहीं है। 


१३, अशराफ टोला i आलोक टण्डन. 
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परिचर्चा में 


“परामर्श खण्ड २२, अंक ४ में मेरा लेख “निरुपाधिक तर्कवाक्यो की 
आधुनिक बूलीय व्याख्या पर पुनर्विचार' छपा था जिसकी प्रतिक्रिया में डॉ. 
नीलिमा मिश्रा ने. परामर्श', खण्ड २३ अंक ३ में लेख की कुछ त्रुटियों की 
ओर संकेत किया है। मुझे लगता है कि अपने विषय का और अधिक स्पष्टीकरण 
देना मेरे लिये आवश्यक हैं जिससे मैं परिचर्चा की लेखिका के आक्षेपों का उत्तर 
दे सकूँ । 

परिचर्चा की लेखिका का प्रथम आक्षेप है कि मैंने बिल्कुल निराधार और 
मनमाने ढंग से जॉर्ज बूल की ए और ई' तर्कवाक्यों की व्याख्या का खण्डन 
किये बिना उनमें सत्तात्मक तात्पर्य को मान लिया है । मैं स्पष्ट करना चाहूँगी 
कि मैंने लेख का आरम्भ बूलीय सत्तात्मक तात्पर्य की परिभाषा को आधार 
मानकर 'A' और 'E में सत्तात्मक तात्पर्य मानकर किया है कि उनके उद्देश्य 
पर द्वारा द्योतित वर्ग रिक्त या शून्य नहीं होते वरन्‌ T और '0' की ही भाँति 
विशिष्ट प्रकार की वस्तुओं का द्योतन करते हैं।' 

परिचर्चा की लेखिका ने इसे समझ पाने की असमर्थता व्यक्त की है कि 
“यह तो पूर्वस्वीकृत है कि प्रत्येक निरुपाधिक तर्कवाक्र्य के उद्देश्य वर्ग के सदस्य 
(सम्पूर्णतः या अंशतः) सत्तावान्‌ हैं अन्यथा उनका विधेय वर्ग के साथ सम्बन्ध 
का प्रश्न नहीं उठता ।” किसी निरुपाधिक तर्कवाक्य के उद्देश्य द्वारा द्योतित वर्ग 
के सदस्यों का सम्पूर्णतः सत्तावान्‌ होना स्पष्टतः तर्कवाक्य के सर्वव्यापी होने का 
संकेत है । और अशंतः सत्तावान होना अंशव्यापी होने का । यदि आप किसी 


भी तर्कवाक्य के उद्देश्य द्वारा द्योतित वर्ग के सदस्यों को तर्कतः सत्तावान्‌ ही नहीं | 


मानते तो विधेय के साथ उसके सम्बन्ध को कैसे प्रदर्शित करेंगे ? और यदि 
निरुपाधिक तर्कवाक्य अपने उद्देश्य - विधेय के बीच के पारस्परिक सम्बन्ध 

ही व्यक्त नहीं करता कि अमुकवर्ग अमुकवर्ग में सम्पूर्णतः समाहित है/ सम्पूर्णत 
समाहित नहीं है / अंशतः समाहित नहीं है, तब तो बह निरुपाधिक तर्ववार्वी 


है ही नहीं । अतः यह तो पूर्वमान्यता के रूप में स्वीकार करना ही पडेगा किं | 
शा निरुपाधिक तर्कवाक्य - चाहे वह Aa, ७ हो, 1 हो, या 0 हो a 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड २४ 
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उद्देश्य वर्ग के सदस्यों का अस्तित्व तर्कतः सम्भव है । उनमें (चारो में) सत्तात्मक 
पूर्वमान्यता तार्किक रूप से आवश्यक है | 

परिचर्चा की लेखिका का द्वितीय आक्षेप अप्रासंगिक “है जिसमें उन्होंने 
सर्वव्यापी तर्कवाक्यों के उद्देश्य वर्ग में आने वाले समस्त सदस्यों के भूतकालीन, 
वर्तमानकालीन, भविष्यकालीन अस्तित्व की बात की है । ध्यातव्य है कि मेरे 
लेख के मूल मन्तव्य की ही उन्होंने उपेक्षा की है कि निगमनात्मक अनुमान वस्तु 
के तथ्यात्मक अस्तित्व से सम्बन्धित नहीं है क्योंकि वह आकारिक (formal) 
है | निगमन में हम तार्किक अस्तित्व (logical existence) की बात कर 
सकते हैं पर भौतिक अस्तित्व (Material existence) की नहीं | अतः 
इस सन्दर्भ में भविष्यकालीन सम्भावित सदस्यों की सत्ता तथा भूतकालीन सदस्य 
जो सत्तारहित हो चुका है, ऐसे प्रश्नों को उठना ही हास्यास्पद है । यदि परिचर्चा 
की लेखिका केवल बूल की ही सत्तात्मक व्याख्या से सहमत हैं तो क्या वे केवल 
अंशव्यापी तर्कवाक्यो कुछ मत्सकन्याएँ सुन्दर हैं' (1) और कुछ किन्नर 
पृथ्वीलोकवासी नहीं हैं । (0) में उद्येश्यवर्ग द्वारा द्योतितवर्गो मत्स्यकन्या' और 
'किन्नर' के कुछ (कम से कम एक) सदस्यों की भूतकालीन वर्तमानकालीन या 
भविष्यकालीन सत्ता को प्रमाणित कर सकती हैं? ऐसा नहीं किया जा सकता 
क्योंकि यह प्रश्न इन वर्गों की वस्तुगत सत्ता का है और हमारा सरोकार केवल 
इन वर्गों को तर्कतः सत्तावान्‌ मानने से है, उनके वस्तुतः सत्तावान्‌ होने से नहीं।' 

वस्तुतः A ओर E में सत्तात्मक तात्पर्य मानने का मेरा अभिप्राय केवल 
इतना है कि यदि I और 0 में: उद्देश्य द्योतित वर्गों को हम तर्कतः अस्तित्ववान्‌ 
होने के कारण सत्तात्मक तात्पर्य वाला मानते हैं तो A और ह को भी वैसा 
ही मानना पड़ेगा । पर यदि प्रश्न वस्तुगत सत्ता (वास्तविक भौतिक अस्तित्व) 
का हो तो चारों ही तर्कवाक्यों में इस अर्थ में सत्तात्मक तात्पर्य नहीं है ।* 

अब मैं परिचर्चा की लेखिका के अगले आक्षेप पर आती हूँ क्योंकि उन्हे 
छेगता है कि मैं सत्यता के सम्बन्ध को सत्ता के सम्बन्ध में भ्रमित कर रही हूँ । 
वस्तुतः इसमें भ्रम का तो प्रश्न ही नहीं उठता क्योंकि वस्तु की सत्यता का 
मापदण्ड ही है उसकी तथ्यात्मक स्थिती या सत्ता । यह बात कि परामर्श, खण्ड | 
२३, अंक ३ में मेरे लेख पर प्रतिक्रिया छपी है तभी सत्य है जब उस प्रतिक्रिया 

उस अंक में वास्तविक सत्ता हो । इस प्रसंग में यह कहना निरर्थक है कि | 

यदि अंशव्यापी तर्कवाक्य के उद्देश्य वर्ग में कम से कम | 
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सर्वव्यापी तर्कवाक्य के उद्देश्य वर्ग के एक या कुछ सदस्यो की बात करना उसे | 
अंशव्यापी सिद्ध करना है | मेरा आशय केवल इतना था कि इरविंग एम. कोपी 
का उद्धरण कि यदि इ तर्कवाक्य वैध ढंग से उपाश्रयण द्वारा तत्संगत आ से i 
निःसृत होता है और इ सत्ता का कथन करता है तो आ भी अवश्य ही सत्ता 
का कथन करेगा? सिद्ध नहीं होता क्‍योंकि उपाश्रयण के अनुसार ऐसा निगमन 
अनिश्चित है । इ (1) सत्ता का कथन करता है के आधार पर आ (A) सत्ता 
का कथन कर भी सकता है, नहीं भी कर सकता है अतः उपरोक्त कथन असिद्ध 
एवं अनिश्चित हैं । 

पृष्ठ २३ पर मेरे द्वारा दिये गये उदाहरण की चर्चा करते हुए कि यदि 
मंगल ग्रह निर्जन है तो उपरोक्त चारों निरुपाधिक तर्कवाक्यों द्वारा द्योतित उद्देश्य 
वर्ग (मंगल ग्रह के निवासी) असत्य कथन करने के कारण असत्य है, परिचर्चा 
की लेखिका ने अपनी प्रतिक्रिया व्यक्त की है कि मेरै विचार मैं उद्देश्य वर्ग का 
उल्लेख करना कोई कथन करना नहीं है । मैं इस सन्दर्भ में कोपी द्वारा ही दी 
गयी निरुपाधिक तर्कवाक्य की व्याख्या प्रस्तुत करना चाहूँगी - “इस प्रकार के 
तर्कवाक्य प्रायः वर्ग के बारे में दूसरे सें सम्पूर्णतः या अंशतः समाहित 2”! 
लेखिका की आपत्ति कि कोई वर्ग सत्य या असत्य नहीं हो सकता क्योंकि 
सत्यता या असत्यता तर्कवाक्यो या कथनो का गुण है उस तर्कवाक्य में प्रयुक्त 
किसी वर्ग का नहीं भी निराधार हैं क्योंकि निश्चित रूप से सत्यता या असत्यता 
तर्कवाक्य का गुण है । पर तर्कवाक्य क्या है? तर्कवाक्य उद्येश्य तथा विधेय 
द्वारा निरूपित वर्गों के पारस्पारिक सम्बन्ध का कथन है | यदि मंगल पर जीवन 
ही नहीं है तो तर्कवाक्य सभी या कुछ मंगलग्रहवासी गोरे है, असत्य है क्योकि 
उसके उद्देश्य तथा विधेय द्वारा निर्देशित वर्ग अस्तित्वशून्य हे और ऐसी स्थिति 
में उनके पारस्पारिक सम्बन्ध का, जो अस्थापित है, अभिधान करने के कारण 
तर्कवाक्य ही असत्य है । मेरा उद्देश्य यहाँ पर यह सिद्ध करना था कि यदि 
मंगल ग्रह निर्जन है तो आपको तत्स्बन्धी 4, E, 1, 0 चारों तर्कवाक्यें को 
असत्य मानना पड़ेगा | जबकि बूलीय सत्तात्मक व्याख्या को मानने पर 1, © 
को प तथा उनके व्याघाती A, E को सत्य मानकर परम्परागत विरोध वर्ग 
के सम्बन्धी पर ही प्रश्‍नचिहन लगाना पड़ेगा | यदि तथ्य यह है कि मंगल ग्रह . 
पर जीवन नहीं है ताकि मंगल ग्रह पर जीवन से सम्बन्धित जितने भी कथन है । 
न सभी असत्य होगें चाहे उनका परिमाण कुछ भी हो - सर्वव्यापी या अंशव्यापी| | 
वर्ष २००४ की परामर्श की सभी प्रतियाँ अप्राप्त है और वर्ष २००४ की 
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परामर्श की कुछ प्रतियाँ अप्राप्त हैं इन तर्कवाक्यों की सत्यता का निर्धारण करने 
के लिये हम इसके उद्देश्य वर्ग द्वारा निरूपित वर्ग पर ही तो विचार करेगें कि 
उस वर्ग की (वर्ष २००४ की 'परामर्श' की प्रतियों का) वस्तुओं का अस्तित्व 
है या नहीं? उपरोक्त उदाहरण में हम A और ] दोनों को असत्य कहेंगे क्योंकि 
२००४ की प्रतियाँ अभी तक अस्तित्व में ही नहीं हैं फिर चाहे वे सर्वव्यापी 
हों या अंशव्यापी । मुझे खेद है कि लेख के निहितार्थ को लेखिका ने समझे 
बिना अनर्थक आक्षेप किये हैं । 

लेखिका के अनुसार मेरे लेख की अन्तिम त्रुटि जिसकी ओर उन्होंने संकेत 
किया है वह है मेरे द्वारा बनाये गये आकारिक प्रमाणों में assumption का 
सही प्रयोग न. करना । इस त्रुटि की ओर ध्यान आकृष्ट करने के लिये मैं उनका 
आभार व्यक्त करती हूँ क्योंकि वस्तुतः ऐसा निगमन तर्कतः त्रुटिपूर्ण है एवं यह 
भूल मैं चारों आकारिक प्रमाणो में कर गयी हूँ । 

निष्कर्षतः यही कहना चाहुँगी कि सत्तात्मक तात्पर्य में यदि सत्ता का 
तात्पर्य वस्तुगत सत्ता से है तो बह निगमन पर लागू होता ही नहीं क्योंकि निगमन 
आकारिक तर्कशास्त्र है" और यदि सत्ता का अभिप्राय केवल तत्सम्बन्धी वर्ग को 
तर्कतः सम्भव या सत्तावान्‌ मानने से है तो इस अर्थ में चारों तर्कवाक्यों में 
सत्तात्मक तात्पर्य मानना पड़ेगा | उचित तो यह है कि आकारिक तर्कशास्त्र में 
सत्ता का प्रश्‍न उठाया ही न जाये | निगमनात्मक तर्कशास्त्र का विषय तर्कवाक्यों 
की सत्यता-असत्यता या उनमें सत्तात्मक तात्पर्य पर विचार करना नहीं है वरन 


- अनुमान की वैधता अवैधता पर विचार करना है । 


दर्शन विभाग, ८ डॉ. सुस्मिता भट्टाचार्य 
एम्‌.एम्‌.एच्‌. महाविद्यालय, 
गाझियाबाद (उ.प्र.) 

टिप्पणियाँ 


वव that universal propositions do not imply the 


existence of anything denoted by the subject terms, 
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because the only triangles which are equiangular are 
the equilateral traiangles.' , A. wolf, "Textbook of 
Logic, George Allen and Unwin Ltd., London, 1961, 
p 337 

2. "Similarly when the director of a building society 
while discussing plans with the architect or builder, 
says. "Some of the houses will be rather expensive," 
it is obviously not implied that the said houses are 
already or ever will be built.’ A. Wolf, ibid., p. 337, 

Deli but the question regarding the separate 
existence of the subjects and predicates as they 
appear in the traditional forms of the proposition, is 
altogether of minor importance............ Hence we 
should not have referred at all to the question of the 
“existential import’ of subjects and predicates. 
Sydney Herbert - Mellone, "An introductory Text - 


Book of Logic.’ William Blackwood & Sons Ltd., 
London, 1916, p. 110; 


4. पृ. ११५, तर्कशास्त्र का परिचय' Introduction to Logic by 
1. M. Gopi का हिन्दी अनुवाद) अनुवादकः संगमलाल पाण्डेय 


तथा गोरखनाथ मिश्र, एशिया बुक कम्पनी, इलाहाबाद, प्रथम 
संस्करण ।: 


“The false Step of putting a merely non-existential 
interpretation upon universal propositions naturally 
led to the eugally false step of imposing a merely 
| existential interpretation upon particular propositions, 
7 as their contradictories.......... Problems of reality or 
| of agreement with reality, cannot be “settled in a 
| purely formal manner, but by the study of facts.” 
a A. Wolf, op. cit., p. 339, 
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संपादकीय 


दर्शन में प्रायः बात चलती है अंतिम सत्य की । जिस परिवेश में दार्शनिक 
रूख लेकर बात की जाती है उसमें अंततः सत्य पर आकर ही बात रूकती है | 
जब हम एक-दूसरे से किसी भी विषय पर बात करते हैं तब दोनों के मन में होता 
है कि की जानेवाली बात किसी सत्य के बलबूते पर खडी है । इसे मानकर ही 
हमें चलना पडता है कि मेरी धारणाओं का आधार किसी सत्य में है और जिसकी 
बात मैं सुनता हूँ उसकी धारणाओं का आधार भी कोई ना कोई सत्य ही है । इस 
मान्यता के प्रति हम सजग हो या न भी हो, इसी मान्यता को लेकर हमारे आपसी 
व्यवहार चलते हैं, और चल सकते हैं । जब किसी अनजान से हम किसी अनजान 
विषय पर बात करते हैं तब भी यही मान्यता हमारी बात आगे चलाना संभव बनाती 
है । कभी-कभी ऐसा भी होता है कि जिसे हम अच्छी तरह से जानते हैं और यह 
भी जानते हैं कि उस के मन में कोई छल तथा छद्य है, उससे बात करते समय भी 
हमें इसी मान्यता का आधार लेना पडता है कि उसकी बात किसी सत्य पर खडी 
है । वह अपनी बात का आधार जिस सत्य को बनाता है वह असल में सत्य नही 
है इस बात का हमें पता होता है । उसका दिखाने का सत्य असल में सत्य नहीं है 
इस का हमें पता है, और उस के छिपाये सत्य का अंदाजा लगा कर, उसे उस की 
बात का असली आधार मान कर हम उसकी बात समझने की कोशिश करते हैं । 
यह वास्तव में किया जानेवाला व्यवहार है । इस व्यवहार में हमारी भूल भी हो 
सकती है और हम सही भी हो सकते हैं। शायद हमारे मन का छद्य इस सोच पर 
बाध्य करता हो कि दूसरे के मन में छद्य है । कभी हमारा पूर्वानुभव हमें इस सोच 
पर बाध्य कर सकता है | जब हम किसी से कोई बात करना चाहते हैं तब हममें 
भी यह साहस नहीं होता कि दूसरे के प्रति होनेवाली प्रतिकूल भावना को स्पष्टता 
से दिखा कर हम बात करें । अपने मन की बात छिपाने के लिए हम मजबूर होते 
हैं | शायद सभ्यता हमें यह मजबूरी सिखाती है । सभ्यता मजबूरी को मजबूरी कह 
कर नहीं सिखाती बल्कि एक सलोना पहनावा कहकर सिखाती है । अपने रूप को 
उभारने के लिए उसे पहनावा दिया जाना सभ्यता का काम है । अपने रूप को 
निखारना नहीं बल्कि वह उभारना चाहती है जिस के लिए असलीयंत को छिपाना 
पडता है । इस छिपाने को सजाना और सँवरना कहा जाता है । सभ्यता सिखाती 
है कि खुद को दिखाना है तो खुद को ढँक लेना चाहिए, छिपा लेना चाहिए ताकि 


खुद की असलीयत तक देखनेवाला पहुँच न पाए । दार्शनिक रूसो ग कहा था कि _ 
| सभ्यता का आरंभ मनुष्य के वख-परिधान से होता है | सभ्यता सिखाती te | 
 अपनेको R के सामने रखते हुए अपने असली रूप को अच्छी तरह से ढँक लेना 
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चाहिए और हम जैसे दिखाई नहीं देते उसी रूप में दूसरे के सामने आना चाहिए | 

हम और जिसे हम अपने को दिखा रहे है उस के बीच एक ऐसा लुभावना पर्दा 

होना चाहिए कि देखनेवाला हम तक पहुँ ही न पाए और पर्दे के दिखावे में खो 

जाए | यह बात उतरती है भाषा में । भाषा मनुष्य की अभिव्यक्ति का साधन है | 

मनुष्य अपने को भाषा मैं रूपान्तरित करता है ताकि वह दूसरे को अपना रूप दिखा 

सके । भाषा का प्रयोग सभ्यता की प्राथमिक कडी है और भाषा को अत्यधिक 

सभ्य होना जरूरी माना जाता है । भाषा के प्रयोग का अर्थ है खुद को दूसरे के 

हेतु दूसरे के सामने प्रस्तुत करना । इस प्रस्तुत करने में भी विधा होती है । हमें 

अपने को दूसरे के लिए इस तरह प्रस्तुत करना है कि दूसरा उसे स्वीकार कर सके, 

दूसरे की स्वीकृति सानंद हो । दूसरे की स्वीकृति में रूचि पैदा होने के लिए इस 

तरह प्रस्तुत किया जाना चाहिए कि वह रूचिपूर्ण हो । रूचिपूर्ण प्रस्तुतीकरण, जो 

आनंदप्रद हो, अभिव्यक्ति का उद्देश्य है । किसी भी वस्तु का असली रूप लुभावना 

होता है और इसीलिए हम असलीयत चाहते हैं । लुभावनापन जैसे वस्तु के 

असलीपन पर निर्भर करता है वैसे ही वस्तु के सजने-सँवरने पर भी निर्भर करता 

है। वस्तु को सजाकर सँवरकर जब प्रस्तुत किया जाता है तब उसका उभरता रूप 

अवश्यही लुभावना होता है । और उसी वस्तु को उसकी असलीयत में प्रस्तुत किया 

जाता है तब उसका निखरता रूप लुभावना होता है । मनुष्य की सभ्यता केयेदो 

रूख है | सभ्यता की इन दोनों विधाओं में प्रस्तुत किये जानेवाली वस्तु को सुचारू 

बनाया जाता है । लेकिन एक विधा में असलीयत को छिपा कर तो दूसरी विधा 

में असलीयत को उघाडकर प्रस्तुत किया जाता है । सभ्यता की विकसित अवस्था 

मे उस के रूख अत्यधिक व्यामिश्र होते हे और उन्हे आसानी से समझना संभव नहीं 

होता है । उनका प्रयोग भी उतना आसान नहीं होता । अत: सभ्य होने के लिए 

शिक्षा जरूरी क । सभ्यता को ठीक तरह से समझ कर उस पर अमल करना, उसके 
f व्यामिश्र रूपो का प्रयोग करना इस के लिए शिक्षा जरूरी है । सभ्यता सत्य को 
सुचारू बनाती है । सुचारू बनाया सत्य हासिल करने के लिए दूभर है या सहज है 

इसे भी देखना जरूरी है । जब सभ्यता के बहाने असलीयत को ढँक दिया जाता 

| है तब छ होता है मन के एवं आचरण के छा को उस के असली Sut 
4 TM असलीयत तक पहुँचना दर्शन का मौलिक सरोकार है । सभ्यता किसी 
| भी तरह की हो, छद्य पैदा करनेवली या सत्य को मूल रूप में प्रस्तुत करनेवाली, 
।।। सभ्यता को स्वीकार कर उस के आधार को सत्य मानकर ही हमें सभ्यता का प्रयोग 
' करना है ताकि सभ्यता बिना किसी sa से सत्य को सुचारू रूप में प्रस्तुत करे । 
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अद्वैत वेदान्त में प्राण का स्वरूप 


प्राण के स्वरूप के विषय में भारतीय तत्त्वचिन्तको में पर्याप्त मतभेद हैं। 
न्याय एवं वैशेषिक दर्शन प्राण को पृथक्‌ तत्त्व नहीं मानते हैं । इनके मतानुसार 
| शरीरस्थ वायु ही स्थानभेदों से प्राण, अपान आदि की संज्ञा प्राप्त करता है ।' 
| सांख्यः एवं योग* दर्शन भी प्राण को वायुभेद के रूप में स्वीकार करते हैं । 
औषनिषद सिद्धान्तों के अत्यन्त विश्वसनीय व्याख्यान के रूप में विश्रुत अद्वैत 
वेदान्त में प्राण" अर्थात्‌ मुखान्तर्विलस्थ प्राण को शांकर दर्शन में कहीँ वायुरूप' 
बताया गया है, कहीं वह इस्द्रियरूप* में वर्णित है और कहीं बलरूप' में उल्लेखित 
है । शंकराचार्य के अनुसार मुख एवं नासिका में संचरण करने वाली हृदयवृत्ति 
ही प्रणयन के कारण प्राण कहलाती है । इस हृदयवृत्ति के प्राण, अपान प्रभृति 


ee के ले तु हन्ट 


सहस्रो औपाधिक भेद संभव हैं | र 
ब्रह्मसूत्र के सप्तगत्यधिकरण (२ ,४.५-६) की व्याख्या में आचार्य शंकर 
ने प्राण की संख्या से संबंधित विभिन्न मतों के परीक्षण के पश्चात्‌ यह 'निर्णय दिया 
है कि शब्दतः एवं कार्यतः प्राण एकादश हैं । शंकर का यह दृष्टिकोण oN 
की इन्द्रियरूपता का परिचायक है | उनके अन्य भाष्यय्रन्थो से यह ज्ञात होता है 
त प्राण समस्त इन्द्रियो का प्रेरक या उजीवक है । अपने इस सामर्थ्य के कारण 
oo SM Ue णक पलक 


परामर्श (हिन्दी ४ अंक ३, जून २००३ Se See 
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प्राण इन्द्रियभिन्न नहीं है, अतः जितनी संख्या इन्द्रियों की है, उतनी ही संख्या प्राणों 
की भी है 1° यह शांकर मत भी श्रुतिसम्मत है क्योंकि “तदेतदमृतं सत्येन च्छन्न 
प्राणो वा अमृतं नामरूपे सत्यम्‌'' (बृ.उ. १.६.३.) इत्यादि श्रुतिवाक्यों में प्राण 
का इन्द्रियत्व कथित है । प्राण की इन्द्रियरूपता के कारण ही मुण्डकोपनिषद्‌ के 
` 'सप्प्राणाः प्रभवन्ति तस्मात्‌’ (२.१.८) मंत्र के 'सप्तप्राणा:'” पदों का शंकर ने 
इन्द्रियो के सप्तविषयों का सूचक माना है |४ 
छान्दोग्योपनिषद्‌ के पञ्चम अध्याय में प्राणविद्या के प्रसंग में वागादि इच्धियों 
के साथ प्राण की स्पर्धा वर्णित है अन्ततः सभी इन्द्रियाँ पराजित होती हैं और 
प्राण की विजय होती है । इन्द्रियाँ प्राण को ज्येष्ठ एवं श्रेष्ठ घोषित करती हैं - 
"प्राणो वा ज्येष्ठ: श्रेष्ठश्च? (छा. उ. ५.१.१. ) इस मंत्र के भाष्य में प्राण की 
ज्येष्ठता का प्रतिपादन करते हुए आचार्य शंकर ने यह कहा है कि गर्भस्थ पुरुष में 
प्राण वागादि इन्द्रियो के पूर्व सत्तालाभ करता है । गर्भ के वृद्धिकाल में चक्षुरादि 
अंगों की निष्पत्ति के अनन्तर वागादि वृत्तिलाभ करते हैं, अतः प्राण आयु में ज्येष्ठ 
है | इन्द्रियों के साथ प्राण की प्रतिस्पर्धा से यद्यपि प्राण का इन्द्रियत्व स्पष्ट है, 
फिर भी श्रुतिवाक्यो में इच्धियों के अंतर्गत प्राण की गणना न होने से यह सिद्ध 
होता है कि यह (प्राण) इन्द्रियगणों का उज्जीवक एवं प्रेरक है । इसीलिए 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में प्राण को अंगों का रस, वाचस्पति, ब्रह्मणस्पति एवं साम 
ताशा परया ह | धा द्धि का जीतने ह यह तथ्य साख्य दि (२९) 
तथा योगसूत्र (३.३.९.) के व्याख्याकारों ने भी स्वीकार किया है | 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के एक अन्य मंत्र में प्राण को शक्तिविशेष के रूप 
1 वर्णित किया गया है - “प्रत्याधानं प्राण: स्थूणान्नं दाम” (२.२.१.) इस 
मत्राश्रित भाष्य में शकराचार्य ने ` स्थूणा' का अर्थ - “अन्नापानजनित शक्ति ? किया 
: oan को बल का पर्याय बताया है । उनके अनुसार जैसे स्तम्भादि गृह 
उसी प्रकार शरीरान्तर्गत प्राण शरीर का उपष्टम्भक है 1 वार्तिककार 
Ge ने भी प्राण को गृहादिधारक स्थूणा (स्तम्भ) के समान देहभूत बताया है । 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के एक और मंत्र की व्याख्या करते हुए शंकर ने 
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ड | अद्वैत वेदान्त में प्राण का स्वरूप, ५ 
[| | येदो रूप हैं । प्राण महत्त की क्रियात्मिका शक्ति है ओर बुद्धि महत्तत्त की 
न अध्यवसायात्मिका शक्ति है ।* अप्पयदीक्षित के अनुसार भी प्राण एवं बुद्धि 
|| पर्यायवाची हैं ।२ ; 

0 प्राण को महत्तत्त मानने के कारण शंकराचार्य ने इसे त्रैलोक्यशरीर एवं 


समष्टिव्यष्टिरूपात्मक हिरण्यगर्भ कहा है।* प्राण प्रथम शरीरी है, प्रजापति है, अतः 
अथर्ववेद में इसे समस्त चराचरात्मक प्रपञ्च का प्रोदभासक माना गया है ।** इस 
| प्रज्ञात्मा प्राण में संपूर्ण चर और अचर जगत्‌ वैसे ही अनुप्रविष्ट है, जैसे रथचक्र 
l के अरे रथनाभि में सम्प्रोत रहते हैं ।५ 

a प्राण की क्रियात्मकता, शक्तिरूपता एवं सर्वोपष्टभकता को ध्यान में रखते 
| हुए शंकर ने ब्रह्मसूत्र के प्राण (१.१.२३) तथा प्रतर्दन (१.१.२८) अधिकरणों के 
| भाष्य में इस प्राण की ब्रह्मरूपता सिद्ध की है । बृहदारण्यक भाष्य में उनका स्पष्ट 


कथन है कि सर्वदेवतात्मक होने के कारण प्राण महदब्रह्म है ।* प्राण ब्रह्म है, 
अतः सभी श्रुतियो में इसकी एकरूपता बतायी गयी है ।० 
सूर्य, चन्द्र एवं अग्नि आदि कारणों से युक्त प्राण को विराट्‌, वैश्वानर, 
आत्मा, पुरुषविध, तथा हिरण्यगर्भ प्रभृति पिण्ड प्रधान शब्दों से भी अभिहित किया 
जाता है ।« प्राण एक है तथापि उपाधिभेद से उसका नानात्व संभव है I 
शांकरोत्तर अद्वैत में प्राण को अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्वरूप प्रदान किया गया 
है । माण्डूक्योपनिषद्‌ के द्वितीय मत्र में आत्मा को चतुष्पात्‌” बताया गया है | 
समष्टि एवं व्यष्टि की दृष्टि से आत्म-चैतन्य के चार-चार रूप स्वीकृत हैं । 
समष्टिफलक पर इन चैतन्यरूपों को ब्रह्म, ईश्वर, हिरण्यगर्भ तथा विराट्‌ कहा गया 
है और व्यष्टिफलक पर इनको जीव, प्राज्ञ, तैजस एवं विश्व की संज्ञा से अभिहित 
गया है | वस्तुतः परम चैतन्य ही सुषुप्त्यादि अवस्थाओं के उपाधिवश इन 
को प्राप्त करता है, अतः तुरीयावस्था में ब्रह्म और जीव का, सुषुप्ति 
अवस्था में ईश्वर तथा प्राज्ञ का, स्वप्नावस्था में हिरण्यगर्भ एवं तैजस का तथा 
जाग्रत अवस्था में विराट्‌ और विश्व का अभेद श्रावित है । चैतन्य के उपर्युक्त 
Sat में स्वप्नावस्था के अभिमानी हिरण्यगर्भ को ही अद्वैत वेदान्त में प्राण तत्त्व 
रूप में प्रतिष्ठित किया गया है । जैसे जल के भेद के कारण सूर्य अनेकधा | 
प्रतिबिम्बित होता है, उसी प्रकार परब्रह्म अन्तःकरणादि उपाधियों में प्रतिबिम्बित | 
होकर प्राणादि प्रतीत होता है ।* अतएव प्राण तत्त्व परब्रह्म से भिन्न नहीं है 
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६ E | 
कहा है । यह लिंगात्मा प्राण शरीर के मरने पर नहीं मरता है, अतएव इसे 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में “अमृत” कहा है । वस्तुतः सूत्रात्मा को ही बुद्धिशक्ति 
के प्राधान्य से हिरण्यगर्भ बताया जाता है और क्रियाशक्ति के प्राधान्य से प्राण कहा 
जाता है | अद्वैत वेदान्त के आभास प्रस्थान के अनुसार प्रत्यगाभासवती मायामय 
अपञ्चीकृत आकाशादि पश्चभूतों से उत्पन्न समष्टि बुद्धि से उपहित परमात्मा का 
नाम हिरण्यगर्भ है ।* कहने का आशय यह है कि बुद्धि की संपिण्डित उपाधि से 
युक्त परम चैतन्य को हिरण्यगर्भ तथा प्राण की संज्ञा दी जाती है । सुरेश्वरचार्य के 
अनुसार प्राण का एक नाम “विरिञ्च” भी है ।* उनके एक अन्य वार्तिक* जिसमें 
ईश्वर के द्वारा सूत्र अर्थात प्राण की उत्पत्ति का निर्देश है, से यह ज्ञात होता है 
कि अपञ्चीकृत पश्च महाभूत तथा तत्कार्यात्मक लिङ्ग सूत्र (सूत्रात्मा) है, पर जब 
तक यह अपञ्चीकृत पञ्च महाभूतों की संपिण्डित क्रियाशक्ति से युक्त रहता है, तब 
तक प्राण पद वाच्य होता है, पर जब अपश्चीकृत महाभूतों की संपिण्डित 
ज्ञानशक्ति से युक्त होता है, तब इसे “हिरण्यगर्भ'' कहा जाता है । प्राण को समष्टि 
क्रियाशक्तिमान्‌ तथा हिरण्यगर्भ को समष्टि ज्ञानशक्तिमान्‌ कहने का अभिप्राय यह 
नहीं है कि प्राण में बुद्धि का और हिरण्यगर्भ में क्रियाशक्ति का सर्वथा अभाव 
होता है । वस्तुतः प्राण या सूत्रात्मा क्रियाप्रधान -ज्ञानोपसर्जनक-शक्तियुक्त होता है 
और हिरण्यगर्भ ज्ञानप्रधान-क्रियोपसर्जन-शक्तियुक्त होता है । अपश्चीकृत भूतारब्ध 
क्रियाशक्ति प्रधान ज्ञानोपसर्जनक चैतन्यरूप प्राण या सूत्रात्मा समस्त व्यष्टिप्राणो का 
कारण है, अतः इसे सुरेश्वराचार्य ने कर्तृस्थभावक कहा है [४४ | 
अपञ्चीकृतभूतारब्धज्ञानशक्तिप्रधानक्रियोपसर्जनशक्ति हिरण्यगर्भ पश्चीकृत- 
भूतज समस्त व्यष्टि बुद्धियो का कारण है, अतएव इसे जगत्‌ के बुद्धिजात का 
उपादान कहा गया है ।” अनादि होने के कारण यह सूत्रात्मा या प्राण स्थास्नु है, 
पर वस्तुतः औपाधिक होने के कारण चल तथा कार्यरूप है और आधन्तवान्‌ होने 
के कारण कर्मस्थभावक है । प्राण सूत्रात्मा है, क्योंकि ब्रह्मादि से लेकर भूरादि 
सप्त लोक तथा संपूर्ण भूतजगत्‌ इसके द्वारा अक्षवत्‌ ग्रथित और विधृत हैं । कह 
का अभिप्राय यह है कि प्राण ब्रह्मादिभूतर्यन्त में सूत्रवत्‌ अभिनिविष्ट रहता है तथा 
इन सबका विधारक तत्त्व है, इसीलिए इसका नाम सूत्रात्मा है ।% समग्र सत्तं मे | 
समाश्रित रहने के Spee | इसे अत्यन्त सूक्ष्म तथा पृथिव्यादि का विष्टभ्मक कहा. | 
गया है ।” प्राण अविद्योपाधिक ईश्वर का स्वप्न स्थान है तथा पश्चीकृतभूत- | 


` पञ्चकारब्ध समष्टिबुद्धयुपाधिक विराट्‌ का कारण है | 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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प्राण ब्रह्म या परमात्मा से पृथक्‌ तत्त्व नहीं है, अपितु सूक्ष्म अपश्चीकृत 
भूतों से संबंधित परमात्मा का ही नामान्तर है । आत्मा ही प्राण का व्युत्पत्तिलभ्य 
अर्थ है, यह शंकराचार्य के भाष्यग्रन्थो से विदित होता है ।२ “वाचारम्भणं विकारो 
। नामधेयं मृत्तिका इत्येव सत्यम्‌ (छा. उ. ६.१.४.६.) के न्यायानुसार समष्टि 
अवस्थाओं के अभिमानी ईश्वर, प्राण तथा विराट्‌ और व्यष्टि अवस्थाओं के 
| अभिमानी प्राज्ञ, तैजस ओर विश्व-ये सभी अद्वय प्रत्यगात्मा के विकल्प हैं । ये 
आत्मा में उसी प्रकार कल्पित हैं, जैसे रज्जु में सर्प ।* पर जैसे रजुकल्पित सर्प 
अपने भाव एवं अभाव इन दोनों क्षणो में रज्नुमात्र है, उसी प्रकार परमात्मा के 
प्राणादि रूप भी अपने औपाधिक एवं वास्तविक स्वरूपों में परमात्मा से भिन्न नहीं 
हैं। वस्तुतः आत्मा ही अज्ञान के कारण प्राणादि पद वाच्य होता है“, अतः 
शंकराद्वैत में प्राण की ब्रह्माभिन्नता निगदित है । . 

सम्पूर्ण विवेचन का निष्कर्ष यह है कि अद्वैत वेदान्त में प्राण त्रिविधात्मक 
है । अपने भौतिक रूप में यह वायु, इन्द्रिय एवं बल है । आधिदैविक रूप में 
यह जगद्धिधारक हिरण्यगर्भ या सूत्रात्मा है और वास्तविक रूप में ब्रह्म मात्र है | 


कुलपति, सत्यदेव मिश्र 


राजस्थान सस्कृत विश्वविद्यालय, 
जयपुर 


टिपण्णियाँ 
वायुत्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायुः । त्वगिद्भरियप्राणवातादिप्रभेदः | केशव 
मिश्र, तर्कभाषा ह 
सामान्यकरणवृत्तिः प्राणाद्याः वायवः पञ्च | 3२९ 
योगसूत्र, १.३४ त आ. 
आसन्यमासे भवमासन्यं मुखान्तर्बिलस्थ प्राणमूचुः । ; 
बृहदारण्यकभाष्य, १.३.७ ee 
ये प्राणस्य पञ्चवृत्तेर्वायुविकारस्य प्राण TAM विदुस्ते ब्रह्म 
जानन्ति । आनन्दगिरि, न्यायनिर्णय, १.९.२३ o 
वागादयः प्राणाः | बृहदारण्यकभाष्य, १.५.१७; तथा प्राणी वा अमृत 
करणात्मकः । वहीं, १.६.३ 
बृहदारण्यकभाष्य, २.३.९ | ; SES 
८. cin Pulig Domain. Gurukul Kangri Collection, Hari 
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तैः सवैः सहितो प्राणो वृत्तिभेदात्स पञ्चधा । प्राणोऽपानः समान 
चोदानव्यानौ च ते पुनः ॥ पञ्चदशी, तत्त्वविवेकप्रकाण, १.२२; तथा 
रजोंशानामेव साधारणं कार्यमाह - तैः सर्वेरिति | सहितैः संभूय कारणतां 
गतैः प्राणो जायत इति शेषः। रामकृष्ण, पञ्चदशीव्याख्या, १.२२ 
'तस्माच्छुतत्त्वविशेषादाकाशाविदत्‌ प्राणा अप्युत्पद्यन्ते इति सूक्तम्‌ | 
ब्रह्मसूत्रभाष्य, २.४.१ 

सहस्नदिर्यथामेदः प्राणस्यैकस्य शब्धते | भूयोऽधिकारमेदेन वागादीनां 
तथामिदा । बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवार्तिक ३.२.२१ 

तस्मादेकादशैव प्राणाः शब्दतः कार्यतश्चेति सिद्धम्‌ | २.४.६ 

वहीं, १.५.११; तथा यदा वै पुरुषः स्वपिति प्राणं तर्हि वागप्येति, प्राण 
चक्षुः, प्राण श्रोत, प्राणं मनः स यदा प्रबुद्धते प्राणादेवाधि पुनर्जायन्ते । 
शतपथ ब्राह्मण, १०.३.३.६ 

मुण्डकोपनिषद्भाष्य, २.१.८ 

गर्भस्थे हि पुरुषे प्राणस्य वृत्तिवागादिभ्य: पूर्व लब्धात्मिका भवति, यथा 
गर्भो विवर्धते । चक्षुरादिस्थानावयवनिष्पतौ सत्यां पश्चाद्वागादीनां 
वृत्तिलाभ इति प्राणो ज्येष्ठो वयसा भवति । श्रेष्ठत्वं तु प्रतिपादयतिसुह्य 
इत्यादि निर्देशनेन | छन्दो.भाष्य, ५.१.१ ; श्रेष्ठता के लिए द्रष्टव्य, वहीं, 
५.१.१२ 

१.३.१९-२२ 

त्रयाणामणि करणानां पञ्चवायवो जीवनं वृत्तिः, तद्भावे भावात्‌ तदभावे 
चाभावात्‌ । वाचस्पति मिश्र, साख्यतत्त्वकौमुदी; तथा समस्तानां 


इन्द्रियाणां तुषज्चालावद्‌ या युगपदुत्थिता वृत्तिः सा जीवनशब्दवाच्या, 


देहस्यान्तर्गतः प्राण: स्थूणावद्‌ देहभृत्ससदा | संहन्यते शररेण यथा 
वायुस्तथैव सः ॥ बृह.वार्तिक, २.१.१५ 


a सत्यं कार्यात्मके शरीरावस्थे क्रियातकत्सु प्राण: । बृह.भा. 


महत्तत्तस्य रूपद्वयम्‌ - एक हि क्रियात्मिका शक्ति: प्राण: अपरम्‌ 
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अद्वैत वेदान्त में प्राण का स्वरूप ९ l 


अध्यवसायित्मिका शक्तिः बुद्धिः | विज्ञानभा. २.४.१३ 

२२. प्राणाख्यबुद्धयुत्कान्तेः | सिद्धान्तलेशसंग्रह, द्वीय परिच्छेद 

२३. ब्रह्मसूत्रभाष्य, १.२.२३; तथा २.४.१३ 

२४. यत्प्राण ऋतावागतेऽमिक्रन्दत्यौषधीः | deter प्रमोदते यत्किञ्च 
मृभ्यामधि। अथर्ववेद ११.६.४ 

२५. छा.भा. ६.१५.१ 

२६. स प्राणो ब्रह्म सर्वदेवतात्मकत्वान्महद्‌ ब्रह्म | बृह.भाष्य, ३.९.९ 

२७. वहीं, २.१.१५ 

२८. अन्नपूणोपनिषद्‌, २.५९; तथा मैत्रायणी उपनिषद्‌ ६.९ 

२९. एवमेकत्वं नानात्वं च हिरण्यगर्भस्य । बृ.भा. १.४.६ 

३०. स एष प्रज्ञानरूप आत्मा ब्रह्माबरं सर्वशरीरस्थः प्राणः प्रज्ञात्माऽन्तः 
करणोपधिष्वनुप्रविष्टो जलभेदगतसूर्यप्रतिबिम्बवद्‌ हिरण्यगर्भः प्राण 
प्रज्ञात्मा | ऐतरेयभाष्य ३.१ 

३१. प्राणशब्देन लिंगात्मा भण्यते करणात्मकः | पिण्डस्य मरणे 
नैतन्म्रियतेऽतोऽमृतं ॥ बृह. वार्तिक, १.६.३७ 

३२. Romia बुद्ध्युपाधिः स एव तु | वहीं, १.४.१५२ 

३३. अपश्चीकृतपञ्चमहाभूतत्का्यात्मकं लिङ्ग सूत्रं तच्च क्रियशक्तिमत््रणाख्यं 

ज्ञानशक्तिमच्च हिरण्यभर्गाख्यमित्यर्थः | आनन्दगिरि, शाख्नप्रकाका, 

१.४.१८-१९; तथा प्रत्यङ्गोहः परस्योपाधिः । मरूत्प्राशः सूत्नोपाधिः 

बुद्धिरन्तःकरणं हिरण्यभर्गोपाधिः | वहीं, १.४.५०४ 

बृह.वार्तिक, १.३.२६२ 

ज्ञानकर्मादितन्त्रं सत्‌ जज्ञे ततो विभोः । झ्ञानक्रियाशक्तिमदद्यत्रेद 

जगदाहितम्‌ ॥ वहीं, १.४.१८ 

पयोऽभ्मोवत्सत्ररूपं क्रियाविज्ञानशक्तिमत्‌ | कर्तृस्थामावक स्थाखु चल 

कर्मस्थभावकम्‌ ॥ वहीं, १.४.५०९ 

बुद्धयात्मनो5भिनिर्वृत्तिव्यवसायात्मनस्ततः । हिरण्यगर्भ यं प्राहुरूपादान 

जगद्धियाम्‌ ॥ वहीं, १.४.५१० 

वहीं, १.४.५०९ a5 

सत्यदेव मिश्र, अद्वैतवेदान्त में आभासवाद, पृ. ८४-८५; तथा २६६ | 
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स्थूलप्रपञ्चात्मकविराजः सूक्ष्मप्रपञ्चात्मकसूत्रादुत्पित्ति वङ्कुं पातनिकामाह- 
तस्यामिति | आनन्दगिरि, शास्त्रप्रकाशिका, १.२.२ 

प्राणः प्राणितीति प्राणः प्राणस्य प्राणमिति हि वक्ष्यमाणे श्ठोके प्राण- 
बन्धनं हि सोम्य मनः इति च श्रुत्यन्तरे | प्रकरणवाक्यसामार्थ्याच्च पर 
एवात्माऽऽ्र प्राणशब्दवाच्यः | बृ. भा. १.४.११४३ 
यथोक्ततत्त्वकान्येव रज्जवां तत्वलूप्तवस्तुवत्‌ | सूत्रं विराङ्देवता च 
यावत्किश्चि वस्त्विह ॥ बृ.वा. १.४.११४३ 

ब्रह्मसूत्रभाष्य, १.१.२३; तथा १.१.२८; बृ.वा. १.४.६५०, २.२.५, 
तथा ३.४.६५ 

कारणत्वेन सूत्रत्वेन च प्रकृतो विराडात्मत्वेन च संनिहितः परमात्मैव 
प्राणरूपेण कर्ताउग्रिरुपेणं ज्ञानेत्यर्थ: | शास्त्र प्रकाशिका १.३.२६४; 
तथा उक्तनीत्या क्रियाशक्तिमद्रपेण कर्ता ज्ञानशक्तिमन्रपेण ज्ञतेत्येकः 


परमात्मैव सुत्रदेहमापन्नः सन्कर्त्राद्यात्मना तिष्ठतीति न द्वैतप्रसक्तिरित्याह 
- एवमिति | वहीं, १.३.२६ 
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ख्यातिवाद परम्परा में नई सम्भावना 


ख्यातिवाद का परिचय : 

“ख्या प्रकथने' धातु से क्तिन्‌ प्रत्यय द्वारा ख्याति शब्द निष्पन्न है । 
कोशग्रन्थ के अनुसार ख्याति शब्द प्रसिद्धि, कीर्ति इ. अर्थ को प्रतिपादित करता 
है । परन्तु दर्शनशास्र में यह ख्याति शब्द प्रमा और अप्रमारूप ज्ञानमात्र का वाचक 
है । यही ख्याति शब्द ख्यातिवाद परम्परा में सविकल्पक प्रत्यक्ष के अर्थ में 
विचारणीय है । अर्थात्‌ विवेकपर्याय ख्याति शब्द व्यवहारज्ञान के क्षेत्र में 
सविकल्पक प्रत्यक्ष का अर्थ देता है । सविकल्पक प्रत्यक्ष से ही प्रामाण्य निश्चित 
होता है । क्योंकि निर्विकल्पक ज्ञान को प्रमा या अप्रमा नहीं कहा जा सकता | 
जैसा कि कहा गया है - 

न प्रमा नापि भ्रमः स्यान्निर्विकल्पकम्‌ (न्या.मु. १३५) 

अतः दर्शनशास्रों में सविकल्पक प्रत्यक्ष को लेकर प्रचलित विविध मतों 
को ख्यातिवाद कहा जाता है, जिसमें इन्द्रियजन्य भ्रमात्मक ज्ञान की व्याख्या को 
प्रमुखता दी जाती है । क्योंकि भ्रम के निरास द्वारा ही प्रमात्व का निर्णय सम्भव 
होता है । 

यहाँ यह स्पष्ट कर देना उचित होगा कि समस्त ख्यातिवादों में प्रायः भ्रम 
का ही निरूपण किया जाता है और उससे सम्यक्‌ ख्याति का अर्थ स्पष्ट होता है। 
किन्तु यह नहीँ मान लेना है कि ख्याति शब्द भ्रमपर्याय है | ख्याति सविकल्पक 
प्रत्यक्ष के ज्ञानमात्र का नाम है । 
ख्यातिवाद के भेद : 

दर्शन प्रस्थान में पाँच ख्यातिवाद अतित्रसिद्ध हैं - 

ख्यातिरन्यथा | 
तथाऽनिर्वचनख्यातिरित्येतत्‌ ख्यातिपञ्चकम्‌ ।। 
योगाचारा माध्यमिकास्तथा मीमांसका अपि । 
वैयायिका मायिनश्च पञ्च ख्यातीः क्रमाजगुः ।। (न्यायकोश) | 
अर्थात योगाचार बौद्ध आत्मख्याति, माध्यमिक बौद्ध असत्ख्याति, मीमांसक | 


परामर्श (हिनी), खड ऐक जा Collection, Haridwar a : 


aa है 
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१२ परामर्श 


ख्यातिपञ्चकम्‌ 


को पर जा 


आत्मख्याति असत्ख्याति अख्याति अन्यथाख्याति अनिर्वचनीयख्याति 


| | | | 
योगाचार माध्यमिक मीमांसक नैयायिक मायावादी 


बौद्ध बौद्ध (अद्वैतवेदान्ती) 
ये अत्यल्प हैं । इन के अतिरिक्त भी दर्शनप्रस्थानों में ख्यातिवाद सामने आये हैं। 
दर्शन भेद से १४ ख्यातिवाद मान्य हैं तथा वे ही नामभेद से २० हो जाते हैं । 
इस प्रकार- चार्वाकदर्शन : अख्यातिवाद / निर्विषयख्यातिवाद / निरालम्बन- 
ख्यातिवाद; जैनदर्शन : विपरीतख्यातिवाद; बौद्धदर्शन: शून्यवाद -असत्ख्यातिवाद; 
विज्ञानवाद -आत्मख्यातिवाद / स्वख्यातिवाद / विज्ञानकारख्यातिवाद; सर्वास्तिवाद 
-अन्यथाख्यातिवाद; न्याय : अन्यथाख्यातिवाद; वैशेषिक : विपरीतख्यातिवाद; 
साख्य : सदसत्ख्यातिवाद' / प्रसिद्धार्थख्यातिवाद; योग : सदसतूख्यातिवाद / 
प्रसिद्धार्थख्यातिवाद; मीमांसा : कुमारिल - अन्यथाख्यातिवाद / अलौकिक- 
ख्यातिवाद / विवेकख्यातिवाद, प्रभाकर - यथार्थख्यातिवाद / अख्यातिवाद, 
मण्डन- अभेदख्यातिवाद; वेदान्त : अद्वैत -अनिर्वचनीयख्यातिवाद, द्वैत -अन्यथा- 
ख्यातिवाद, विशिष्टद्वैत- सत्ख्यातिवाद, शुद्धाद्वैत - अन्यख्यातिवाद; दाक्षिणात्य 


शैवदर्शन : अन्यथाख्यातिवाद; प्रत्यभिज्ञा शैवदर्शन : सकुचितख्यातिवाद 
(अख्याकि + सत्ख्याति); व्याकरण दर्शन - 


प्रस्तुत शोधपत्र में व्याकरण दर्शन के बुद्धिसत्ख्यातिवाद को विषय बनाया गया 

| बुद्धि में सत्‌ पदार्थों की ख्याति (प्रतीति) को यथार्थ मानने वाला सिद्धान्त बुद्धि- 

सत्ख्यातिवाद कहा जाता है, जिस का निरूपण व्याकरणशास्त्र में किया गया है | 
का परिचय : 9 


बुद्धिसत्ख्यातिवाद क्या है ? साररूप में यह समझा जाय कि, बाह्य पदार्थ 
भी बुद्धि में सत्तावान्‌ रहते हैं । वे बाह्य पदार्थ बुद्धि में सत्तावान्‌ रह कर ही 


अख्याति, नैयायिक अन्यथाख्याति और मायावादी अनिर्वचनीय मानते हैं । 


Eo । भ्रम के पदार्थ भी बुद्धिगत हो कर विषयभूत होते हैं - यही व्याकरण दर्शन 3 
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बुद्धिसत्ख्यातिवाद की परम्परा तथा उपादेयता : 

यद्यपि यह वैयाकरण का सिद्धान्त है तथापि उपनिषदो से 
बुद्धिसत्ख्यातिवादसम्बन्धी विचार साकार होने लगते हैं | स्वप्न का वर्णन इस ओर 
संकेत करता है - 

न तत्र रथा न रथयोगा भवन्ति । अथ रथान्‌ रथयोगान्‌ पथः सुजते । न 
तत्रानन्दा मुदः प्रमुदो भवन्ति | अथानन्दान्‌ मुदः प्रमुदः सृजते | न तत्र वेशान्ताः 
पुष्करिण्यः aaa भवन्ति | अथ वेशान्तान्‌ पुष्करिणीः स्रवन्तीः सृजते । त हि 
कर्ता । (बृहदारण्यक ३.४.३.१०) 

अर्थात्‌ बाह्यरूप से अविद्यमान रथादि, आनन्दादि.... स्वपसृष्टि करने वाला 
कर्ता है | यहाँ पर यह जान लेना चाहिए कि स्वप्मसृष्टि सर्वथा बुद्धिसत्‌ होती है। 
अर्थात्‌ स्वप्न की दृश्यता एवं भोग्यता बुद्धिस्तर पर ही मान्य है | 

पाणिनी ने व्याकरणप्रक्रिया के लिए बुद्धिसत्ता को अनिवार्य माना है | शब्द 
और अर्थ को बुद्धिसत्‌ रूप में प्रतिष्ठित कर के ही सन्धिकार्यं आदि की व्यवस्था 
बनती है | कंस को मारता है, ARM, मार चुका.... इत्यादि नाटकीय प्रयोग में 
बुद्धिसत्‌ की प्रतीति होती है | अन्यथा अतीत कंसादि का कारकत्व भी सिद्ध नहीं 

` होगा । इसीलिए नाट्यप्रयोगों में बुद्धिसत्ख्याति मानते हुए महाभाष्यकार ने कहा 


उत्पत्तिप्रभृति आ विनाशाद्‌ ऋद्धी्व्याचक्षाणाः सतो बुद्धिविषयान्‌ 
प्रकाशयन्ति । (मभा. पासू. ३.१.२६) 
अर्थात्‌ पात्रों की उत्पत्ति से विनाशपर्यन्त समृद्धियों की व्याख्या करते हुए 
(कवि या नट) बुद्धिसत्‌ विषयों को प्रकाशित करते हैं । | 
इसी महाभाष्य के तथ्य को कारिकाबद्ध करते हुए भर्तृहरि ने कहा है - 
_शब्दोपहितरूपांश्च बुद्धेर्विषयतां गतान्‌ | 
प्रत्यक्षमिव कंसादीन्‌ साधनत्वेन मन्यते | (वाप. ३.७.५.) 
अर्थात्‌ नाटकादि में कंसादि पात्र प्रत्यक्ष कारक का रूप लेते हैं क्योंकि 
वे शब्द में आकार ले कर बुद्धि का विषय बनते हैं । इस प्रकार सभी शब्द और _ 
अर्थ का प्रपञ्च बुद्धि में ही बनता है, आकार लेता है और वहीं निलीन रहता है। 
x कार्यकारण-सम्बन्ध भी बुद्धिसत्ख्याति से ही सम्भव है । जैसा कि 
पतञ्जलि कहते हैं - Soe 
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अर्थात्‌ कारण के बुद्धिसत्‌ होने पर ही कार्य होता है । 
शब्द और अर्थ के पूर्वापार सम्बन्ध का बोध भी बुद्धिसत्‌ पर निर्भर है - 
बुद्धौ कृत्वा सर्वाश्चेष्टाः कर्ता धीरस्तत्वन्नीतिः । 
शब्देनार्थान्‌ वाच्यान्‌ दृष्ट्रा बुद्धौ कुर्यात्‌ पौर्वापर्य्यम्‌ | 
(मभा, पासू. १.४.१०९) 
अर्थात्‌ बुद्धिमान कर्ता बुद्धि में ही सभी चेष्टाएँ कर के शब्द से वाच्य अर्थ 
देखकर बुद्धि में पूर्वापरसंसर्ग बना लेता है । 
भर्तृहरि ने भी शब्दार्थसम्बन्ध को बुद्धिसत्‌ बताया है - 
नादैराहितबीजायामरत्येन ध्वनिना सह । 
आवृत्तपरिपाकायां बुद्धौ शन्दोऽवधार्यते ।। (वाप. १.८४) 
अर्थात्‌ अन्तिम ध्वनिपर्यन्त सभी ध्वनियों के संस्कार बुद्धि में बनते हैं और 
परिपाक लेकर बुद्धि में ही शब्दरूप में निश्चित होते हैं । 
इसी परम्परा को आगे बढ़ाते हुए नव्यव्याकरण में नागेश भट्ट बुद्धि- 
सत्ख्यातिवाद को प्रस्तुत करते हैं | शब्दार्थ-विवेचन के प्रसंग में वे कहते 


शक्योऽर्थोऽपि बुद्धिसत्तासमाविष्ट एव न तु बाह्यसत्ताविष्टः । बुद्धिसतो बाह्य- 
सत्ता-तद्भाव-बोधनाय “अस्ति, नास्ति’ इति प्रयोग: | किं च शशशुङ्गं नास्ति, 
अङ्कुरो - इत्यतो.... बुद्धिसन्नङ्कुरो बाह्यरूपेण जायत इत्यर्थः । (लघुमज्जूपा, 
पृ. २०३ 
Fe अर्थात्‌ वाच्यार्थ बुद्धिसत्‌ ही होता है, बाह्य सत्‌ नहीं | ‘अस्ति’ और 
नास्ति, का प्रयोग बुद्धिसत्‌ पदार्थ की बाह्यसत्ता या असत्ता को ले कर किया जाता 
है । बुद्धि में सत्तावान्‌ शशशृङ्ग बाहर नहीं होता और अंकुर जन्म लेता है । 
अर्थात्‌ शशशृङ्ग भी बुद्धि में सत्तावान्‌ हो कर ही बाहर नहीं है - इस प्रकार 
व्यवहार में प्रयुक्त होता है । 

कार्य के विषय में भी नागेश कहते हैं - 
| क SMA: प्राङ्‌ नाशोत्तरं चासतदपि बुद्धिविषयतया तु सिद्धम्‌ ।(वही, पू. 
i 5 ०४ 
| अर्थात्‌ उत्पत्ति से पूर्व नाश के अनन्तर असत्‌ होते हुए भी कार्य की 
ae रहती है | अ RS छ 
आशेत, पोका ean 
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अनिर्वचनीयख्यातिवाद की आलोचना की है । विस्तार भय से यहाँ उल्लेख नहीं 
किया गया है । 

इस प्रकार बुद्धिसत्ख्यातिवाद की परम्परा और उसकी उपादेयता स्पष्ट प्रतीति 
होती है । ये सभी बुद्धिसत्ख्याति की ही महिमा को व्यक्त करते हैं । 
बुद्धिसत्ख्यातिवाद का विशेषार्थ : 

अब बुद्धिसत्यख्याति का विस्तार रूप इस प्रकार समझा जा सकता है - 

वस्तुतः इसका निरूपण महाभाष्य में विशेष-रूप से किया गया है | जब 
कोई जाकर कपड़ा हाथ में दे कर दर्जी से कहता है - इसका कुर्ता बनाओ । 
तब वह दर्जी अपनी बुद्धि में सोचने लगता है कि - कुर्ता है तो बनाये क्या ? 
यदि बनाने है तो कुर्ता ही नहीं, फिर यह ग्राहक कुर्ता किसे कह रहा है । तो इस 
प्रकार उस वाक्य में अन्तर्विरोध है। तब वह दर्जी अपनी बुद्धि में सोचता है कि 
इस कपड़े को लेकर (काट कर इस प्रकार सिलाई... आदि) हम कुछ करेंगे, तब 
जो चीज बनेगी, उसको ये कुर्ता कह रहे हैं । 

मैने कपड़ा-कुर्ता का दृष्टान्त दिया | महाभाष्यकार ने धागा-वस्न को लेकर 
जो उपस्थापना की है, वह इस प्रकार है - 

कश्चित्‌ कञ्चित्‌ तन्तुवायमाह - अस्य सूत्रस्य शाटकं वय' इति । स 
पश्यति, यदि शाटको न वातव्यः, अथ वातव्यो न शाटकः, शाटको वातव्यश्चेति 
विप्रतिषिद्धम्‌, भाविनी खल्वस्य संज्ञाभिप्रेता, स मन्ये वातव्यो यस्मिन्नुते शाटक 
इत्येतद्‌ भवतीति ।(मभा. पासू. १.१.४४) 

इस का यह निष्कर्ष है - तो कार्य और कारण का सम्बन्ध, कार्य कारण 
का एक साथ रहना, उनकी सम्बन्ध की प्रतीति = ये बुद्धि में हुआ करती है । 
बुद्धि में उनकी सत्ता रहती है । वही उनकी ख्याति है । 

और भी, रस्सी में साँप का भ्रम होता है । वह भी एक ख्याति है । परन्तु 
साँप बुद्धि में है ही नहीं, साँप कभी देखे ही नहीं तो भ्रम भी नहीं होगा । बुद्धि 
में पहले से सर्प को होना चाहिए तब ही रस्सी में सर्प का भ्रम होगा । अर्थात्‌ 
पहले बुद्धि में भ्रमविषयक पदार्थ की सत्ता अपेक्षित है | वैयाकारण का यह कहना 
है कि इस सिद्धान्त को विना माने हुए न श्रम की, न प्रमा की, किसी प्रकार की 


रतीति नहीं हो सकती । ह 
प्रमा को लिया जाय - जो व्यक्ति गाय को जानता ही नहीं, उसको. 
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ज्ञान नहीं होगा। निर्विकल्पक ज्ञान तो हर वस्तु का होता है | सविकल्पक ज्ञान 
से ही व्यवहार चलता है । और वह सविकल्पक ज्ञान तब तक नहीं होगा जब 
तक बुद्धि में गोत्व और गो ये दोनों विद्यमान न हो । 

सबसे पहले विशेषण का ज्ञान होता है । विशेषण को विना जाने हुए ज्ञान 
नहीं होता । विशेषण जाति गोत्व में रहता है । नागृहीतविशेषणा बुद्धिर्विशेष्यम- 
वगाहते - यह सिद्धान्त है । 

यह विशेषण कहाँ रहता है ? गोत्व कहाँ रहता है ? जब पहली बार 
बच्चा गाय को देखता है, कुछ नहीं जानता, उंगली उठाकर ई ई करता है । जब 
कोई कह देता है यह गाय है तब लगता है कि वह बच्चा गोव्यक्ति को देखता है, 
गोव्यक्ति को जानता है - यह भ्रान्त अवधारणा है । वह गो व्यक्ति के साथ 
गोत्व जाति को भी जानता है । इसलिए वह अन्य कहीं जाकर कोई दूसरी गाय 
को देखे, तो तुरन्त उंगली उठाकर “गाय' कहेगा । अगर जाति न जानता हुंआ 
होता तो उसको गाय क्यों कहेगा | अपनी घरवाली (पहलीवाली) गाय व्यक्ति 
है, उतनी तक ज्ञान सीमित हो जाता । और वह गोत्व जाति है, वह बुद्धि में 
रहती है । 

जो गाय न देख कर अन्य सभी पशुओं को जानता हो तब पशुरूप से तो 
देखेगा। वहाँ पशुत्वावच्छेदक होगा, पर गोत्व नहीं होगा | गोत्व के लिए कहीं 
शब्दशः ज्ञान होना चाहिए - यह गाय है । यह ज्ञान चाहिए शब्द से । शब्द से 
जब तक ज्ञान नहीं होगा तब तक सविकल्पक ज्ञान होता ही नहीं । सविकल्पक 
शान जब तक नहीं होगा तब तक व्यवहार नहीँ चलेगा | सारा व्यवहार जगत्‌ 
सविकल्पक ज्ञान पर प्रतिष्ठित है | यह सविकल्पक ज्ञान शब्दानुविद्ध होता है । 
वह शब्द और अर्थ दोनों बुद्धिस्थ रहते हैं पहले से । नहीं तो पहचान नहीं बनेगी। 
प्रत्यभिज्ञा नहीं बनेगी । प्रत्यभिज्ञा के लिए भी तो बुद्धि में रहना आवश्यक है । 
यह भी देखा जाय तो, दूसरे गाय को देख कर गाय कहना शुद्धरूप से प्रत्यक्ष 
है । उसके साथ स्मृति जुड़ी रहती है | जो बुद्धि के साथ सम्बन्ध रखती 


बिंश शतक के मूर्धन्य विद्वान्‌ डॉ बच्चूलाल अवस्थी ने अपने 'वादत्रयी' 


| नयन विवेचन कर प्रतिष्ठित किया है । वे स्वयं कहते हैं - 'बुद्धिसत्ख्यातिवाद 


यशी ee EoD मे कही, PT aaach. eee रखते हुए 


ग्रन्थ में प्रथमतया क्‍ | 
प्रथमतया बुद्धिसत्ख्यातिवाद नाम से व्याकरण दर्शन की इस मान्यता की _ 4 
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बुद्धिसत्ख्यातिवाद को प्रतिष्ठित करना अभीष्ट रहा है ।' 
इस प्रकार ख्यातिवाद परम्परा में व्याकरणदर्शन के बुद्धिसत्ख्यातिवाद की 
प्रतिष्ठा से हमें अन्य नई सम्भावना की ओर प्रेरणा मिलती है । 


संस्कृत विभाग - डॉ. धर्मेन्द्रकुमार सिंहदेव 
डॉ. हरिसिंह गौर विश्वविद्यालय 
सागर - ४७०००३, मध्यप्रदेश 
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शब्दशक्तिविमर्श 


भारतीय चिन्तन परम्परा में शाब्दबोध की व्याख्या को लेकर विभिन्न 
सिद्धान्त दिए गए हैं । बोध पूर्ण इकाई होता है । इसमें एक अर्थ की आकांक्षा 
की निवृत्ति होती है । एकक अर्थ पद से होता है अथवा वाक्य से, यदि पदको 
मूल इकाई माना जाय तो वाक्यार्थ की व्याख्या कैसे होती है यदि वाक्य को मूल 
इकाई माना जाय तो पदार्थ की व्याख्या कैसे होती है और इसी प्रकार पद में 
अर्थबोधन शक्ति है अथवा वाक्य में अथवा दोनों में, पद की शक्ति जाति में, व्यक्ति 
में अथवा दोनों में होती है ? ये समस्त प्रश्न भारतीय भाषा दार्शनिक चिन्तन के 
मूल विषय रहे हैं । इन प्रश्नों का समाधान आलंकारिक, नैयायिक, वेदान्ती, 
मीमांसक एवं वैयाकरण भिन्न-भिन्न ढंग से करते हैं | उनके समाधान एतदू संबंधी 
विमर्श को एक सम्पूर्णता प्रदान करने तथा वैचारिक सूक्ष्मता को परिलक्षित करने 
में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । प्रस्तुत लेख में उपर्युक्त प्रश्नों के समाधान में नियुक्त 
विभिन्न मतों की विशद व्याख्या इस ढंग से करने का प्रयास किया जा रहा है कि 
शब्दशक्ति की एक सुस्पष्ट अवधारणा पुरस्सर हो सके । 
व्यक्त होने की क्षमता शक्ति है । प्रत्येक कारण जिसमें कार्य को उत्पन्न 
करने की क्षमता है उसे शक्ति कहा जाता है । शक्ति को उसके द्वारा उत्पन्न कार्यो 
अथवा प्रभावों के द्वारा अनुमित माना जाता है | जिनके आश्रय में यह शक्ति होती 
है उन्हे शक्तिमान्‌ कहा जाता है । शब्द-शक्ति के संदर्भ में यह शक्ति शब्दों की 
शक्ति है अर्थात्‌ अर्थ उत्पन्न करने या अर्थबोध उत्पन्न कराने में शब्दों की क्षमता 
शब्दशक्ति है । ; 
शब्दशक्ति पर चिंतन की दो धाराएँ है । प्रथम धारा वेद, मंत्र और श्रुति 
की व्याख्या को प्रयोजन रखकर शब्द को ही शक्ति मानता है । वेद का मंत्र है 
वागेव विश्वा भुवनानि जज्ञे वाच इत्सर्वममृतं यच्च मर्त्यम्‌ | aden बुभूजे 
वागुवाच पुरुत्रावाचो परं यच्च नाह । श्रुति भी कहती है इह त्रीणि ज्योतीषिं त्रः | 
TORT: स्वरूपपररूपयोरवद्योतकाः | तद्यथ योऽयं जातवेदा यशच पुरुषेष्वान्त; 
प्रकाशो यश्च प्रकाशाप्रकाशयो प्रकाशयिता शब्दाख्य: प्रकाशस्तत्रैतत्‌ सर्वमुपनिबद्ध 


rA 
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यावत्‌ स्थास्नु चरिष्णु च इति (वा. प. १/१२ ) की हगिवृत्ति में उद्धूत किया 


` गया है | इस श्रुति का आशय है इस संसार में तीन ज्योतियाँ हैं जो स्वरूप तथा 


पररूप को प्रकाशित करती हैं । पहली ज्योति अग्नि, सूर्य आदि हैं जो केवल 
पररूपों तथा दूसरी ज्योति स्वान्तर चेतना है जो स्वरूप तथा पररूप-को प्रकाशित 
करती है । तीसरी ज्योति शब्द है जो प्रकाश, अप्रकाश सबको प्रकाशित करती 
है । पुनः इसी तथ्य को स्पष्ट करते हुए वार्त्तिककार का वार्त्तिक है न वा शब्द 
पूर्वको wa सम्प्रत्ययः? अष्टाध्यायी १/१/६७ | अष्टाध्यायी १/१ के भाष्य में 
पतंजलि ने शब्द प्रमाणकानां...' भाष्य से तथा इसी परम्परा के प्रतिनिधि दार्शनिक 
भर्तृहरि ने “किं स्माकं वस्तुगतेनविचारैण अर्थस्तु अस्माकं यः शब्देनाभिधीयते ' 
महाभाष्य १/१ पर दीपिका दी है | वाक्यपदीय. में वे लिखते हैं न सोऽस्ति 
्रत्ययोलोके यः शब्दानुगमादृते | अनुविद्धमिव ज्ञान सर्व शब्देन भासते ` | वा. 
प. १/१२३ | इस धारा के अनुसार मंत्र या शब्द ही शक्ति है Aisa: शब्दःसोऽयं 
अर्थः! अथवा “शन्दाथोऽर्थः' | इसका प्रतिनिधित्व व्याकरण दर्शन करता है । 
दूसरी धारा रसादि निष्पत्ति को प्रयोजन रखकर शब्द में दो, तीन या अधिक 
शक्तियों को मानता है । मीमांसा तथा वेदान्त अभिधा एवं लक्षणा को मानते हैं 
तथा /आलंकारिकों ने व्यंजना को भी लेकर शक्तियों को तीन माना हैं ।' कुछ 
नैयायकि तात्पर्य को भी शक्ति मानते हैं। यह लौकिक काव्य की धारा है । 
भारतीय चिन्तन परम्परा में “शब्द' के विषय में भी अनेक मत-मतान्तर 
हैं | अलंकार, न्याय, मीमांसा एवं वेदान्त सम्प्रदायों में शब्द? शब्द का “Te” 
अर्थ में प्रचलन है | वैयाकरणों, विशेष रूप से भर्तृहरि ने शब्द' शब्द को अखण्ड 
वाक्य के अर्थ में लिया है और अखण्ड वाक्य के अपोद्धार स्वरूप प्राप्त इकाइयों 
को पद तथा पदों के अपोद्धार से प्राप्त इकाइयों को प्रकृति, प्रत्यय, वर्ण आदि 
पृथक्‌-पृथक्‌ संज्ञा किया है । सिद्धान्ततः एक पूर्ण अर्थ का बोध यदि एक वर्ण 
अथवा पद से हो भी जाय तो ऐसी स्थिति में अर्थ की अखण्डता से उनके लिये 
भी 'शब्द' शब्द का प्रयोग किया है | भर्तृहरि के अनुसार शब्द अखण्ड, बोधरूप, 
नित्यप्रदत्त है और एक इकाई अखण्ड अर्थ का प्रकाशक है | अखण्डार्थ का 


प्रकाशन यदि एक पद या वर्ण से भी हो जाय तो उस स्थिति में वह पद या बर्ण | 
वाक्यरूप अखण्ड शब्द होता है (वाक्य तदपि मन्यते यत्‌ पदं चरितक्रियम्‌) | 
_ दाक्यपदीय २/३२६ | ae 


अर्थबोधन शक्ति पद में है, वाक्य में अथवा दोनो में 
मत हवा ति orc Kangri ठव Haridwar of 
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है? आलंकारिकों, नैयायिकों, मीमांसकों एवं वेदान्तियों के अनुसार शक्ति पद मे 
होती है और पदों के अतिरिक्त वाक्य में शक्ति मानने की आवश्यकता नहीं है | 
वैयाकरणों के अनुसार 'शब्द में शक्ति' कहना व्याकरण की दृष्टि से उचित नहीं 
बल्कि यह कहना ही उचित है कि शक्ति के कारण ही शब्द को शब्द कहते हैं 
अर्थात्‌ शब्द ही शक्ति’ है । वास्तव में शब्द में शक्ति' और “शब्द ही शक्ति' 
इन दो विचारों के कारण भारतीय चिंतन परम्परा में भिन्न-भिन्न प्रकार के दो मुख्य 
सिद्धान्त पल्लवित हुए जिसपर चर्चा आगे की जाएगी | यहाँ यह कहना अभीष्ट है 
कि शब्द को शक्ति मानकर वैयाकरणों ने प्रत्येक पद, पद विभाग तथा वाक्य को 
शक्ति माना है यदि वे अखण्ड अर्थबोधन कराने में सक्षम हैं । 

पद अथवा वाक्य को शक्ति मानने संबंधी विवाद ने शब्दार्थ बोध के 
सम्बन्ध में मोटे तौर पर तीन तरह के सिद्धान्तो को जन्म दिया है जिन्हें भारतीय 
दर्शन में क्रमशः अभिहितान्वयवाद, अन्विताभिधानवाद एवं अखण्डवाक्य- 
वाक्यार्थवाद या प्रतिभावाद के नाम से जाना जाता है। 

प्रथम दोनों मत पद में शक्ति मानकर अपने सिद्धान्त देते हैं | पद अपनी 
शक्ति से पदार्थ का बोधन करता है । ऐसा आलंकारिकों, नैयायिकों, कुमारिल 
मीमांसको एवं वेदान्तियों की मान्यता है । अभिहितान्वयवाद अनुसार वाक्यार्थ 
शक्त्यर्थ न होकर लक्ष्यार्थ, संसर्गार्थ या कल्पनारूप होता है । इस तरह इनके मत 
में पद अपनी शक्ति से या अभिधा से वाच्यार्थ या पदार्थ का बोधन करता है और 
उन पदार्थो के संसर्ग से जो शक्ति उत्पन्न होती है उससे वाक्यार्थ बोध होता है । 
अतः इस मत में वाक्यार्थ वाच्यार्थ न होकर लक्ष्यार्थ होता है । इस तरह वे शब्द 
में अभिधा के साथ ही लक्षणा शक्ति को स्वीकार करते हैं जिनसे पद क्रमशः 
अभिधेयार्थ या वाच्यार्थ एवं लक्ष्यार्थ व्यक्त करते हैं । आलंकारिकों, यथा आचार्य 
मम्मट एवं विश्वनाथ ने लक्ष्यार्थ के अतिरिक्त व्यंग्यार्थ को भी मान्यता दी है | 


Es संसर्ग न मानकर aged या वाच्याथ मानते ait A 
शक्ति स्वीकार करते हैं । है अर्त्‌ पढ म वाया 52 oe 


eet मतो से भिन्न वैदाकाणों, TSUBA AE | वाक्य 


हि हा निति 
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j अर्थबोधन शक्ति है | वे अखण्ड वाक्य से अपोद्धूत पद को भी शक्ति मानते हैं। 
। पद सामान्य रूप से पदार्थ तथा वाक्य वाक्यार्थबोधन शक्ति है ऐसा स्वीकार करते 
हुए भर्तृहरि पद से भी वाक्यार्थ बोध की स्थिति में उसे वाक्यरूप स्वीकार करने 


ह 


के पक्षधर हैं | पदार्थ एवं वाक्यार्थ पद और वाक्य के वाच्यार्थ हैं न कि लक्ष्यार्थ। 
भर्तृहरि पद में अभिधा, लक्षणा एवं व्यंजना इन तीन स्वतंत्र शक्तियों की 
| मान्यता को महत्त्व नहीं देते हैं । उनके अनुसार जैसे अन्धेरै कमरे में दीपक जलाने 
पर उसकी प्रकाशशक्ति उसमें स्थित समस्त वस्तुओं को प्रकाशित करता है तथा | 
उन वस्तुओं में जो अत्यन्त अभीप्सित होता है उसका ग्रहण मुख्य तथा अन्य गौण | 
खं नान्तरीयक होते हैं उसी प्रकार शब्द-शक्ति से अनेकों अर्थ प्रकाशित होते हैं 
(सर्वे सर्वार्थ वाचकाः) । उनमें से जो वृद्ध व्यवहारतया प्रसिद्ध अर्थ होता है उसे 
| मुख्य, किसी सादृश्य आदि से दूसरे अर्थ पर मुख्यार्थ के आरोपित होने से जिस 
अर्थ का बोध होता है । उसे गौण तथा मुख्य के सामीप्य से जो अर्थ जाने जाते 
हैं उन्हें नान्तरीयकार्थ कहते हैं | इस विषय पर थोडे विस्तार से चर्चा आगे की 
जायेगी । . 
यहाँ यह प्रश्न विचारणीय है कि शब्द (पद अर्थ में) अपनी शक्ति से जिस 
अर्थ का बोध करता है उसका स्वरूप क्या है ? इस विषय में विभिन्न भारतीय 
दर्शन सम्प्रदायों में विभिन्न मत प्रचलित हैं। 

__ कुमारिल मीमांसकों के अनुसार शब्द की शक्ति जाति में होती है और 
व्यक्ति का बोध आक्षेप या लक्षणा से होता है । प्रभाकरो के अनुसार शब्द अपनी 
शक्ति से जाति एवं व्यक्ति दोनों का बोध करता है और उनमें से जिसकी आकांक्षा 
होती है उसे उस प्रयोग में मुख्य तथा दूसरे को गौण माना जाता है । वेदान्तियों 
के अनुसार शब्द की अपनी शक्ति (अभिधा) से जाति तथा अन्य अर्थों का बोध 
लक्षणा से होता है । नैयायिकों तथा नव्यनैयायिक गदाधर के अनुसार शब्द की 
शक्ति जात्याकृतिविशिष्ट व्यक्ति में होती है । नव्यनैयायिक जगदीश शब्दशक्ति 
परीक्षा नामक अपने ग्रन्थ में जातिविशिष्टव्यक्ति में शब्द की शक्ति स्वीकार करते 
। कुछ नैयायिक व्यक्ति में शब्द की शक्ति (व्यक्तौशक्तिः) को स्वीकार करते 

| 


आलंकारिकों ने शब्द में अभिधा, लक्षणा एवं व्यंजना नामक तीन शक्तियों ४ 
को मानकर वाच्यार्थ, लक्ष्यार्थ एवं व्यंग्यार्थ रूप मे अर्थों का विभाजन किया है 
शब्द अपनीत्अभिक्ाप्ाक्तिकेकात्याई,का।डी जो वाह Hla 


| ॥ ; 
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में वाच्यार्थ नहीं घटता तो वे शब्द की लक्षणा शक्ति से उसके लक्ष्यार्थ का बोध | 
स्वीकार करते हैं | अर्थापत्यमूलक अर्था की व्याख्या के लिए लक्षणा एवं अभिधा 
से भिन्न व्यंजना नामक शक्ति को स्वीकार करते हैं । नैयायिक व्यंजना को अनुमान 
मानते हैं | माहिम भट्ट ने काव्यप्रकाश में व्यंजना को अनुमान से भिन्न नहीं माना 
है तथा व्यंजना की स्वतंत्र शक्ति को प्रत्याख्याधित किया है । 

वैयाकरण और मुख्य रूप से भर्तृहरि ने शब्द को जाति में नियुक्त माना 
है। शब्द शक्ति जात्यर्थ का मुख्य रूप से बोध कराती है और जात्यर्थ के किसी 
सादृश्य से उसका अन्य जाति, व्यक्ति अर्थो में आक्षेप होने से शब्द से स्वार्थ के 
अतिरिक्त गौण (अन्य जाति अथवा व्यक्ति का) तथा नान्तरीयकतया, मुख्यार्थ के 
सामीप्य से लिंग, संख्या, आदि अर्था का बोध भी शब्द से होता है । मुख्यार्थ 
से पुंच्छीभूत होने के कारण गौणार्थ को लक्ष्यार्थ कहने में कोई आपत्ति नहीं है 
किन्तु व्यक्ति अर्थ में शब्द की शक्ति मानने वाले के संदर्भ में यह एक विसंगति 
कारक तत्त्व हो सकता है क्योंकि व्यक्ति अर्थ में मुख्य और गौण दोनों व्यक्ति होने 
से परस्पर निरपेक्ष होंगे और दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ शब्द के वाच्य होंगे | यदि प्रथम 
व्यक्ति के सादृश्य से दूसरे व्यक्ति पर आक्षेप माना जाय तो संशय, विपर्यय की 
संभावना बनती है । व्यक्ति का व्यक्ति पर आरोप भी जाति. के आधार पर ही 
संगत हो सकता है | इस तरह जाति अर्थ में शब्द की शक्ति मानने वाले भर्तृहरि 
ने जाति के किसी सादृश्य से व्यक्ति पर उसके आक्षेप को लक्ष्यार्थ न मानकर उसके 
लिए गौणार्थ' शब्द का प्रयोग किया है । किन्तु लक्ष्यार्थ की व्याख्या के लिए 
शब्द में लक्षणा' नामक शक्ति की मान्यता भर्तृहरि नहीं स्वीकार करते | शब्द. 
शक्ति है और समस्त अर्थों (जाति, व्यक्ति) का प्रकाशन उसी से होता है । उन 

| अर्थों में कोई मुख्य, कोई गौण तथा कोई नान्तरीयक होता है । 
| उपरोक्त विवेचन से तीन तरह के मत निष्कर्षित होते हैं | प्रथमतः वे मत 
i = अभिधा ह को शब्द में निहित शक्ति मानकर शब्दों के अनेकार्थों 
| ee x a x मत को मानने वालों में नैयायिक, मीमांसक एव 
। । । द्वितीयतः, आलंकारिकों का मत जिसके अनुसार शब्द 
न भिन्न-भिन्न शक्तियाँ हैं और इन भिन्न-भिन्न शक्तियों द्वारा शब्द से वे 
वाच्यार्थ, लक्ष्यार्थ एवं व्यंग्यार्थ बोध की व्याख्या करते हैं । तृतीयतः प्राची ah 
वैयाकरणों एवं विशेष रूप से भर्तृहरि का मत है जिसके अनुसार शब्द में शकि 
नहीं बल्कि SE Abona iiu द्रा ही।एसे०्शम्काकहक्षजाता है | 
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इस मत के अनुसार शब्द समस्त अर्थों को प्रकाशित करता है । उन अर्था में 
वृद्धव्यवहार या समयात्‌ जो प्रसिद्ध अर्थ होता है वह मुख्यार्थ है । अन्य गौणार्थ 
एवं नान्तरीयकार्थो के बोध का आधार भी मुख्यार्थ ही है अतः शब्द में लक्षणा 
तथा व्यंजना शक्ति की सत्ता मानने की आवश्यकता भर्तृहरि नहीं समझते । 

वास्तव में शब्द में शक्ति' मानने वाले मतों को लेकर चलने पर जो 
अत्यन्त गंभीर बोधमूलक समस्या उत्पन्न होती है वह है वेद की व्याख्या में 
स्वेच्छाचारिता के प्रयोग की स्वतंत्रता का खतरा । वेदार्थ को आलंकारिक अथवा 
लक्ष्यार्थ या व्यंग्यार्थ मानने पर उसके स्वयंप्रकाशरूपता की अवधारणा की क्षति 
होगी ।* पुनः शब्द में दो अथवा तीन शक्तियों को मानने पर यह प्रश्‍न उठता है 
कि वे परस्पर निरपेक्ष शब्द की शक्तियाँ हैं अथवा सापेक्ष । एक शक्ति को दूसरी 
शक्ति के सापेक्ष मानने का औचित्य नहीं । पुनः सभी शक्तियों को शक्तिमान्‌ के 
सापेक्ष मानने पर कार्य शक्तिमान की इच्छा पर निर्भर होगा न कि शक्ति के सामर्थ्य 
पर । शक्तियों का प्रत्यक्ष नहीं होता और अनुमान के आधार पर वही अनुमित 
होता है जो प्रभाव या कार्य उत्पन्न करता है । कार्य या प्रभाव शब्द से उत्पन्न 
होता है, उसी का प्रत्यक्ष भी होता है । अतः शब्द ही शक्ति है ऐसा मानना 
निरापद तो है ही इसके अतिरिक्त शब्द की प्रकाश्य-प्रकाशकरूपता होने से वेदार्थ 
की वाच्यार्थता, उसकी स्वयं प्रकाशता की संगत ढंग से व्याख्या भी सम्भव हो 
जाती है । > 

यदि शब्द शक्तियों को परस्पर निरपेक्ष माना जाय तो पद के अर्थ में जाति 
या जातिविशिष्ट व्यक्ति अर्थ ही वाच्यार्थ मात्र होंगे और समस्त वाक्यों का अर्थ 
संसर्गार्थ अथवा प्रयोजनार्थ जो भी माने, लक्ष्यार्थ या व्यंगार्थ होगे न न कि वाच्यार्थ) 
इस तरह उन्हें पदार्थ एवं वाक्यार्थ की व्यवस्था के लिए एकरूप सिद्धान्त मान्य न 
होकर अलग-अलग सिद्धान्त देने पडते हैं | यदि यह माने कि वाक्यगत सभी शब्द 
अपने-अपने वाच्यार्थ को व्यक्त करते हैं और उन वाच्यार्थों का स्मृति में संसर्ग 
कर वाक्यार्थ बोध होता है तो दो तरह की सैद्धान्तिक कठिनाइयाँ उत्पन्न होंगी । 


पहली तो यह कि समस्त ज्ञान स्मृतिमूलक होगा यहाँ तक कि वैदिक वाक्य या. 


बिधि भी । दूसरी स्थिति में वेद और स्मृति में अन्तर नहीं हो सकेगा और वेद 


हँ स्वतः प्रामाणिकता भी भंग होगी और इस तरह यह स्थिति उन सिद्धान्तियो | 
की मूल मान्यता के ही विरुद्ध होगी | क. 


टि महे विरह औँ TES अपने अपने वाच्याथ को अभिधा 


rukul Kangri Collection, Haridwar . 
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से व्यक्त करते हैं और वाच्यार्थ - का प्रयोग विशेष में, प्रयोजनानुकूल बोध न 

होने अथवा उसके वांछित न होने पर लक्षणा शक्ति द्वारा लक्ष्यार्थ का बोध होता 
है और लक्ष्यार्थ का भी प्रयोजनानुकूल घटन न होने पर शब्द की व्यंजना शक्ति . 

काम करती है जिससे उसके व्यंग्यार्थ का बोध होता है तो यह प्रश्‍न उपस्थित होता 

है कि तीनों शक्तियाँ पृथक्‌-पृथक्‌ क्रम से स्वतत्ररूपेण कार्य करती हैं अथवा एक 

साथ । वे शक्तियाँ एक साथ काम करतीं तो तीनों अर्थों का समान काल में बोध 
सम्भव होता किन्तु ज्ञान क्रमिक होता है न कि युगपद्‌ । यदि वे क्रमशः कार्य 

करती हैं तो अर्थबोधन से पूर्व यह निर्धारण करना आवश्यक होगा कि किसी प्रयोग 

विशेष में कौन शक्ति काम करती है ।' जब शक्ति का निर्धारण हो जाएगा तो 

उस शक्ति के प्रभाव का अनुमान से बोध होगा । प्रथम स्थिति में शाब्दबोध कठिन 

होगा क्योंकि शक्ति का निर्धारण ही मुख्य विषय होगा और दूसरी स्थिति में 

शाब्दबोध अनुमान से पृथक्‌ नहीं होगा जबकि शाब्दबोध और अनुमान की पृथक्‌- 

पृथक्‌ अवधारणा उन सम्प्रदायों में भी की गई है | उपर्युक्त सभी समस्याएँ उत्पन्न 
ही नहीं होती यदि शब्द को ही शक्ति मानकर उससे प्रकाशित समस्त अर्थो की 

a प्रकाशितार्थ रूप में ही किया जाय जैसा कि वैयाकरण दार्शनिक भर्तृहरि 

| 

शब्द की शक्तियों' एवं “शब्द को शक्ति' मानकर शाब्दबोध का विवेचन 

करने के पश्चात्‌ शब्दशक्ति के स्वरूप पर भी संक्षेप में विचार किया जाना विषय 

को स्पष्ट करने की दृष्टि से प्रासंगिक है । i 

शक्ति शक्तिमान्‌ के अधीन होती है एवं शक्तिमान्‌ से स्वतंत्र शक्ति का सही 

ज्ञान नहीं होता है । उसके प्रभावों से उसका अनुमान अवश्य होता है । शब्द के 

सन्दर्भ में उपर्युक्त दोनों मतों में पहले के अनुसार शक्ति शब्द के अधीन रहती है 
| तात अर्थ का बोध होता है । दूसरे मत के अनुसार शब्द प्रकाश 
यह स्वयं अपने स्वरूप का तदूनन्तर अपने समस्त अर्था को 

प्रकाशन करता है | इस प्रकार शब्द का उसके अर्थो के साथ सम्बन्ध शक्ति है 
और इस सम्बन्ध से ही अर्थबोध होता है । इस तरह शक्ति द्वि होती है अतः 
. परतंत्र होती है । यह शक्ति नित्य है अथवा अनित्य -दार्शनिक सम्प्रदायो में इस 
प्रश्‍न पर भी व्यापक चर्चा हुई है । प्राचीन नैयायिको ने इसे ईश्वरेच्छा माना हौ. । 
_ अवाचक Sars के आधुनिक संकेत हे ससान बीना गया है 
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व्यवहार नित्यता का प्रतिपादन किया है । उनके मत में डित्थ आदि नामों में भी 
शक्ति है (आधुनिक संकेतितेऽपि सा शक्तिः) | शब्दशक्तिप्रकाशिकाकार जगदीश 
के अनुसार ईश्वर द्वारा संकेतित शक्ति या अभिधा नित्य है जबकि मनुष्यों की इच्छा 
द्वारा स्थापित परिभाषा या आधुनिक संकेतों की व्यवहारनित्यतता (Conven- 
tional) होती है | मीमांसको ने व्यवहार परम्परा के अनादि होने के अर्थ में शब्द 
की शक्ति को नित्य माना है । भर्तृहरि ने शक्ति (शब्द) को चेतना अर्थ में तात्विक | 
नित्य और योग्यता अर्थ में सम्बन्ध नित्य माना है । संक्षेप में शाब्दबोध के संदर्भ | 
में शब्द ही शक्ति है और शब्द तथा अर्थ के बीच सम्बन्ध को शक्ति मानने का । 
कारण शब्द की योग्यता ही है जिसे व्याकरण दर्शन को छोड्कर अन्य दार्शनिक । 
सम्प्रदायो में समय, संकेत, आप्तवचन, वृद्धव्यवहार के रूप में समझा गया है | | 
ऐसा नहीं है कि व्याकरण सम्प्रदाय में समय, संकेत अथवा वृद्धव्यवहार की महत्ता 
को नकारा गया है बल्कि इसे समुचित स्थान पर स्थापित का एक सफल प्रयास 
हुआ है । 

सम्बन्ध समुद्देश में भर्तृहरि ने समय, संकेत या वृद्धव्यवहार को सम्बन्ध 
न मानकर इन्हें सम्बन्ध को विशेषित या मर्यादित करने में सहायक मात्र माना है 
(समयाद्‌ योग्यतासंविन्मातापुत्रादियोगवत्‌) वा. प. ३/३/३१ | 

भर्तृहरि के अनुसार यदि शक्ति को शब्द की शक्ति के रूप में समझा जाए 
तो यह शब्द की योग्यता है । शब्द की योग्यता शब्द से अभिन्न और शब्द की 
नित्यता होने से नित्य है । सभी शब्दों का सभी अर्थो से नित्य या सिद्ध सम्बन्ध 
वैयाकरणों को मान्य है किन्तु व्यवहार के लिए इस शक्ति को वृद्धव्यवहार, संकेत 
या समय से मर्यादित होने आवश्यक है | सभी अर्थो से शब्द का नित्य सम्बन्ध 
होने पर भी वृद्धव्यवहार के बिना शब्द का बोध तो होगा किन्तु उसके अर्थ का 
बोध नहीं हो सकता है | उदाहरण के लिए गौः शब्द का उससे प्रकाशित अनेकों 
अर्थो से नित्य सम्बन्ध होता है किन्तु गौः शब्द का जब वृद्धव्यवहारतया संकेत 
प्राप्त होता है तो उससे गौ सामान्य अथवा गोत्व का बोध होता है । सम्बन्ध के 
संकेत द्वारा मर्यादित होने के कारण अन्य अश्व आदि अर्थो के लिए इसका न 
तो प्रयोग होता है न ही गो शब्द से उन अर्था का बोध ही होता है । गोत्व. 
| गीतिगत अन्य जातियों (क्योंकि वैयाकरण जाति में जाति, सामान्य में सामान्यो | 

Be को होना स्वीकार करते है) गो व्यक्ति तथा त. की स्थिति में गोत्व का आरोप ei 
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| 
| 
| 
| 
| 
| 
(आधुनिके तु संकेतिते न शक्ति) । नव्यनैयायिकों ने इच्छामात्र को शक्ति मानकर | 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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करके अन्य वाहीक पेटू, मूर्ख, बोझ, ढोने वाला, आदि अथो का बोध होता है। 
भर्तृहरि अन्य अर्था का मुख्य अर्थ पर आरोप न स्वीकार कर मुख्य अर्थ का अन्य 
अर्थो पर आरोप स्वीकार करते हैं तथा मुख्यार्थ के आरोप से प्राप्त अर्थ को 
'गौणार्थ' कहते हैं । गोत्व के समीपस्थ अन्य लिंग, संख्या, साधन आदि अर्थों 
का बोध नान्तरीयकतया होता है । इन समस्त अर्थों का बोध शब्द से ही होता 
है और समस्त अर्था में मुख्यार्थ आधारभूत होता है । मूलतः भर्तृहरि ने वाचक 
की वाच्य को प्रकाशित करने की नित्य योग्यता को सम्बन्ध माना है । 
वाचक की उसके समस्त अर्था के साथ नित्ययोग्यतासंबंध है | उस योग्यता 
संबंध के मुख्य, मुख्य के आरोप तथा मुख्य के सामीप्य प्रकारक संकेत या समय 
होने पर वह संबंध उन रूपों में मर्यादित होकर मुख्यार्थों, गौणार्थो तथा 
नान्तरीयकार्थो का प्रकाशक होता है । भर्तृहरि समस्त अर्था को वाच्य मानते हैं 
और उन वाच्यों को वाचक द्वारा प्रकाशित वाच्यार्थ मानते हैं | अतः उन अर्थो 
की व्याख्या के लिए उन्हें न तो शब्द में पृथक्‌-पृथक्‌ दो या तीन शक्तियाँ माननी 
पड़ती हैं और न ही शाब्दबोध को सच्चा ज्ञान स्वीकार करने के लिए उन्हें अतिरिक्त 
तर्क देना पड़ता है । समस्त ज्ञान शब्द प्रकाशित है और शब्दानुविद्ध है | कोई 
भी ज्ञान शब्दानुविद्ध हुए बिना हो ही नहीं सकता (न सोऽस्ति प्रत्ययो लोके यः 
शब्दातुगमादृते | अनुविद्धमिवज्ञान सर्वं शब्देन भासते । वा. प. १/१२३) | 
पूर्व में हम यह बता चुके हैं कि शक्ति द्विष्ठ और अत्यन्त परतंत्र होती है। 
शब्द की योग्यता शक्ति को भर्तृहरि ने द्वि और परतंत्र ही नहीं बल्कि नित्य परतंत्र 
माना है (नाभिधानं स्वधर्मेण सम्बन्धस्यास्तिवाचकम्‌ | अत्यन्त परतत्रत्वाद रुप 
नास्यापदिश्यते । वा.प. ३/३/४) । सम्बन्ध के लिए योग्यता शब्द के प्रयोग में 
भी योग्यता ही कारण है । वस्तुतः यह नीरूप है | शब्द की नित्य योग्यता के 
! कारण ही वह अपने से अभिन्न रूप में अर्थ का भी बोध करता है । इस सम्बन्ध 
| | में भर्तृहरि ने न्याय-वैशेषिक के संयोग और समवायरूप सम्बन्ध का विश्लेषण किया 
l है और दिखाया है कि संयोग और समवाय शब्द अपनी योग्यता शक्ति से अपने 
| अपने अर्था का ही बोध कराते हैं । उनके अनुसार संयोग गुण है और द्रव्य के 
बि | क्षेत्र में लागू होता है अन्य क्षेत्र में काम नहीं करता है । उसी तरह समवाय द्रव्य है 
अतः यह समवाय वृत्ति से द्रव्यादि में सम्बन्ध नहीं हो सकता | यदि समवाय की 
द्रव्य न माना जाय तो संयोग से भी समवाय का अभिधान नहीं हो सकता । जहाँ 


न अवयवावयवी, भव, सम्भव नही वहाँ SHAR स्फिनाधण्कान्ययफार्मे 'कार्य"कही करता | 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


शब्दशक्तिविमर्श २७ 


सबसे महत्त्वपूर्ण बात यह है कि सम्बन्ध कभी भी पदार्थ (Relata) नहीं 
हो सकता और वैशेषिक समवाय को सप्त पदार्थों में से एक पदार्थ मानते हैं । 
पदार्थ होने पर यह सम्बन्ध कैसे होगा? वाच्य कैसे होगा ? आत्यन्तिक परतंत्र 
भी नहीं होगा क्योंकि पदार्थ की स्वतंत्र सत्ता वैशेषिक स्वीकार करते हैं । यदि 
यह पदार्थ होगा तो शब्द का वाच्य होगा । उस स्थिति में समवाय को यदि शब्द 
माना जाय तो इसका एक स्वतंत्र पदार्थ समवाय होगा और यदि इसे वाच्य माना 
जाय तो यह शब्द या वाचक का वाच्य होगा किन्तु सम्बन्ध न तो वाचक है और 
न वाच्य । वाचक अपने वाच्य से योग्यता संबंध या अपनी शक्ति से ही नित्य 
सम्बन्धित होता है । चूँकि सम्बन्ध के लिए योग्यता शब्द भी अपनी नित्य परतंत्र 
योग्यता से ही प्रयुक्त होता है (सम्बन्ध शब्दे सम्बन्धो योग्यतां प्रति योग्यता) वा.प 
सम्बन्ध समुद्देश ३/३/३१ | अतः इसकी कोई अन्य परिभाषा नहीं बनती । शब्द 
की योग्यता को शब्द और अर्थ के बीच सम्बन्ध मानने में सम्बन्ध के नित्य परतंत्र 
स्वरूप की हानि नहीं होती । 

भर्तृहरि ने समवाय को अवाच्य मानकर सम्बन्ध की समवाय रूप a 
व्याख्या करने वाले न्याय-वैशेषिकों के मत को भी विभिन्न तर्को के आधार पर 
दूषित सिद्ध किया है । संक्षेप में उनका कहना है कि यदि सम्बन्ध को अवाच्य 
माना जाय तो सम्बन्ध अवाच्य न होकर 'अवाच्य' शब्द का वाच्य होगा । साथ 
ही 'अवाच्य' शब्द भी अपनी योग्यता से जिस वाच्य को व्यक्त करेगा वह सम्बन्ध 
न होकर वाचक समवाय का वाच्य होगा । इसे सम्बन्ध मानने पर इसके स्वरूप 
की हानि होगी । सम्बन्ध 'अवाच्य' शब्द और उसके अर्थ के बीच सम्बन्ध या 
“अवाच्य' शब्द की नित्य योग्यता ही हो सकता है अन्यथा तो यह सम्बन्ध ही 
नहीं होगा (अवाच्यमिति यद्‌ वाच्यं तदवाच्यतया यदा | वाच्यमित्यवसीयेत 
वाच्यमेव तदा भवेत्‌) वा.प. ३।३।२० । 

इस संदर्भ में यह ध्यातव्य है कि षष्ठी से बताए जाने वाले सम्बन्धों तथा 
वाचक वाच्य रूप में मान्य तादात्म्य सम्बन्ध को भी भर्तृहरि ने स्वयं सम्बन्ध न 
मानकर अभिव्यक्ति में सम्बन्ध के विभिन्न रूप या कार्य माना है । वस्तुतः सम्बन्ध 
तो उन शब्दों की, सम्बन्ध के प्रकारें को व्यक्त करने की, नित्य योग्यता ही है । 
भर्तृहरि ने योग्यता को शक्तियों की शक्ति तथा गुणों का गुण कहा है ।* बा. प 
३।३।३ 


उर्फ्युक्त, PARE GRRE कर Sets CIN अभिधा 


OTE IS SSRN 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२८ = 


लक्षणा तथा व्यंजना इन तीन शक्तियों को मानकर काव्य में रसादि की व्याख्या 
रुचिकर ढंग से की जा सकती है किन्तु दार्शनिक चिन्तन जो बोधमूलक होता है 
तथा श्रुत्यर्थो की व्याख्या उसके आधार पर करना बोध की स्वचेतनता एवं श्रुति 
की प्रामाणिकता के अनुकूल नहीं बल्कि प्रतिकूल हो सकता है । श्रुति वाक्यों 
की व्याख्या के लिए लक्षणा को शब्द में शक्ति मानकर व्याख्या करने वालों के 
समक्ष भी आलंकारिकों के विरुद्ध उत्थापित समस्याएँ उत्पन्न होती हैं क्योंकि श्रुत्यर्थ 
का आलंकारिक या लक्षणामूलक अर्थ भी विधि विरुद्ध हो सकता है और उसकी 
वेदानुकूल व्याख्या करने के लिए श्रुति प्रकाशित अर्थ को ही आधाररूप मानना 
पड़ता है । श्रुति और बोध की व्याख्या के संदर्भ में शब्द को शक्ति मानकर दिये 
गये सिद्धान्त में उन मतों में उठाए गए दोष उत्पन्न ही नहीं होते । वेद एवं श्रुति 
ज्ञान की स्वयं प्रकाशता की प्रतिष्ठा तो होती ही है साथ ही ज्ञान की शब्दानुविद्धता 
सिद्धान्त में शब्द को प्रकाश तथा उससे अभिन्न रूप से प्रकाशित अर्था के 
प्रकाशरूपता तथा दोनों के मध्य शब्द की अनादि योग्यता रूप मैं सम्बन्ध की 
भी व्याख्या हो जाती है । इस मत में शाब्दबोध को स्मृति अथवा अनुमान में 
घटित होने का भय भी नहीं रहता तथा शब्द की सभी अर्थो की व्याख्या शब्दार्थ 
के रूप में हो जाती है । शब्द अर्थात्‌ वाक्य, पदादि सबको वाचक शक्ति तथा 
समस्त अर्थो को वाच्य मानकर भर्तृहरि समस्त प्रकारक शाब्दबोध की एकरूप बोध 
में एक दूसरे प्रकार की शक्ति (लक्षणा) मानकर बोध की व्याख्या में एक रूप 
सिद्धान्त का अनुपालन न कर सुविधानुसार शक्ति की कल्पना करनी पड़ती हैं | 
स्नातकोत्तर दर्शनशास्त्र विभाग छ 

ल. ना. मिथिला विश्वविद्यालय हो. Ser ae 
दरभंगा 


टिप्पण्णियाँ 


१. गंगायां घोषः' इस वाक्य से गंगा (नदी या प्रवाह) में घर' वाच्यार्थ 
है । गगा (नदी या प्रवाह) में घर की सम्भावना घटित न होने पर 
गंगा के किनारे घर” अर्थ लक्षणा से विदित होता है। लक्ष्यारथके | 
|. घटित न होने पर 'शीतत्व एवं पावनत्व” यह अर्थ व्यजना शक्ति ' 
से होता है | नैयायिक एवं मीमांसक व्यंग्यार्थ को अनुमानजनित अर्थ 
मानते हैं | वेदान्ती व्यं्यार्थ को लक्ष्यार्थ के प्रकार के रूप 


Part को लक्ष्यार्थ के किसी, प्र 
व्यख्या ag हँ? 00: Gurukul Kangri Collection, Haridwar | 
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२. भर्तृहरि वाचकशब्द को ही शक्ति मानते हैं अपभ्रंशों को नहीं । अर्थ 
बोधकता की दृष्टि से अपभ्रंश, जिसे आलस्य या प्रमाद से लोग बोलते | 
हैं, वह आँख दबाना आदि भाव भंगिमाओं की तरह या और व्यापक | 
रूप से कहें तो शब्द ध्वनियों, संकेतों, लिपिओं, जो व्यक्ति-व्यक्ति । 
के उच्चारण या लिखावट में भिन्न-भिन्न होते हैं, की तरह वाचकशब्द | 
या स्फोट को अभिव्यक्त मात्र करते हैं। उन अपभ्रंशादि से अभिव्यक्त | 

f 


होने के बाद वाचकशब्द अपने स्वरूप का प्रकाशन करता है । तदन्तर 
अभिन्न रूप से उसके अर्थ का प्रकाशन होता है । अर्थात्‌ अपभ्रंशो 
में साक्षात्‌ वाचकता नहीं होती । इसलिए अपभ्रंशादि न वाचक होते 
हैं न ही किसी वाचक के पर्याय माने जाते हैं । भर्तृहरि लिखते हैं, 
न शिष्टेरनुगम्यते पर्याया इव साधवः । ते यत्‌. स्मृति शाख्रेण 
तस्मात्साक्षाद्‌ वाचकाः | (वा.प. १.५०) । भर्तृहरि को अपभ्रंशो के 
द्वारा वाचक शब्द की स्मृति या अनुमान होने पर उससे वाच्य का बोध 
होना भी स्वीकार नहीं है क्योंकि ऐसी स्थिति में ज्ञान की शब्दानुविद्धता 
सिद्धान्त का तो उल्लंघन होगा ही । इसके अतिरिक्त शाब्दज्ञान के 
स्मरणात्मक या अनुमान में घटित होने का भी प्रसंग उपस्थित होगा 
जबकि भर्तृहरि समस्त ज्ञान को शब्दातुविद्ध मानते हैं | ( न सोऽस्ति 
प्रत्ययोलोके यः शब्दानुगमादृते | अनुविद्धमिव ज्ञानं सर्व शब्देन भासते। 
वा. प. १1१२३ ) 

३. विधि या श्रुति को लौकिक काव्य नहीं कह सकते क्योंकि विधि ज्ञान 
है जबकि लौकिक काव्य रसात्मक है | लक्षणा तथा व्यंजना में अर्थ 
शब्द को, आंशिक या पूर्ण छोड देता है जबकि विधि और श्रुति में 
शब्द का ही प्राधान्य होता है । विधि में इतिकर्तव्यता प्रधान होती है 
जबकि काव्य में व्यंग्य आदि द्वारा चारूता अथवा स्सादि निष्पत्ति प्रधान 
होती है । विधि को काव्य मानने पर अनर्थकता का प्रसंग होगा और 
लक्षणा तथा व्यंजना काव्य का प्राण होता है । इस तरह वेद या विधि. 
की व्याख्या के लिए लक्षणा तथा व्यंजना उतनी ही अनावश्यक है 
जितना काव्य के लिए आवश्यक । सामवेद को लौकिक काव्यो की 
कोटी नहीं रख सकते क्योंकि यहाँ शब्द और स्वर की पवित्रता मुख्य | 

oo हीत है नकि चारुता अथवा रसादि निष्पत्ति या अर्थ चमत्कार । 
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इसके अर्थ के साथ स्वेच्छाचारिता का व्यवहार क्रषिदृष्ट मत्र नित्य 
योग्यता के विरुद्ध होगा | यहाँ शब्द स्वयं चमत्कार हैं, लौकिक 
अलौकिक चमत्कारों को उत्पन्न करनेवाले हैं । वेद साहित्यिक 
चमत्कार या बुद्धिविलास की चीज नहीं है । ऐसे चमत्कार वेद की 
स्वयंधारिता, स्वयंप्रकाशरूपता या मंत्रात्मा के विरुद्ध होंगे । विधि 
वाली बात व्याकरण एवं दार्शनिक चिंतन पर भी लागू होती है क्योंकि 
वे स्वचेतनात्मक बोधात्मक चिंतन विधाएँ हैं । 
. साहित्य (काव्य) में ऐसे उदाहरण मिलते हैं जिनसे यह स्पष्ट होता है 
` कि ये शक्तियाँ कम से भी कार्य नहीं करतीं । निम्नंकित दृष्टांत पर 
गौर करें । नदी के किनारे बैठे हुए एक नव प्रेमी से नदी थोडी ही 
दूर पर कमल के पत्ते पर स्थित बगुले को संकेतित करती हुई उसकी 
प्रेयसी कहती है, देखो ! कमल के पत्ते पर स्थित बगुला बिल्कुल 
शान्त और निश्चिंत है ।' इस कथन का वाच्यार्थ स्पष्ट है । वाच्यार्थ 
तो घटित नहीं होता | लक्ष्यार्थ भी घटित नहीं होता, किन्तु प्रेम करने 
के लिए यह बिल्कुल निश्चित या उपद्रवरहित स्थान है? या तुम प्रेम 
में अलिप्त होवो' इस रूप में दो या दो से अधिक व्यंग्यार्थ हो सकते 
है । इस उदाहरण से दो बातें सामने आती हैं । एक तो यह कि तीनों 
शक्तियाँ कम में कार्य नहीं करतीं और दूसरी यह कि किसी कथन का 
एक से अधिक व्यंग्यार्थ सम्भव होते हैं जिनका ठीक-ठीक निर्धारण 
करना तो कठिन है ही अर्थ निर्धारण में इच्छाचारिता का भी प्रसंग 
उपस्थित होता है । ु 
- षष्ठी, तादात्म्यादि की तरह आरोप्य, सामीप्य रूप सम्बन्ध, जिसके 
। ` आधार पर भर्तृहारे गौणार्थ, नान्तरीयकार्य की व्याख्या करते हैं वे स्वयं 
| सम्बन्ध न होकर अभिव्यक्ति में सम्बन्ध के विभिन्न रूप या सम्बन्ध 
के कार्य हैं। वाचकवाच्य रूप-में योग्यता सम्बन्ध की भर्तृहरि की 
व्याख्या उचित प्रतीत होती है क्योंकि व्याकरण दर्शन में सभी शब्द 
4 वाचक माने गये हैं और अर्थ वाच्य तथा उनके बीच वाचक की वाच्य 
| को प्रकाशित करने की नित्य योग्यता को सम्बन्ध माना गया है । 


x< 
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. तत्त्वमीमांसा का अपना वैशिष्ट्य है । इसी वैशिष्ट्य के आधार पर श्रीअरविन्द 


j= है जो वस्तु-सत्ता या वस्तु-विषयों को उसकी संपूर्णता और सर्वांडगीणता में देखती | 
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श्रीअरविन्द के मानववादी दृष्टिकोण का अध्ययन दो बिन्दुओ के आधार | 
पर किया जा सकता है । पहला श्रीअरविन्द के दर्शन में मनुष्य की संरचना, मनुष्य | 
की संकल्पना का स्वरूप और दूसरा श्रीअरविन्द के दर्शन में विकास की अवधारणा | 
जिससे मानव-जीवन का प्रत्येक पहलू जुड़ा हुआ हैं। इन दो तत्त्वों के अध्ययन 
विश्लेषण से ही श्रीअरविन्द की वह सर्वाडग परिपूर्ण दृष्टि स्पष्ट हो सकेगी जिसे 
हम यहाँ श्रीअरविन्द का सर्वाङ्ग परिपूर्ण मानववाद कह रहे है । किन्तु इन दो 
तत्त्वों का विवेचन करने के पूर्व इस सम्बन्ध में कुछ स्पष्टीकरणो का उल्लेख कर 
देना भी समीचीन होगा । सबसे पहले यह कि श्रीअरविन्द को मानववादी कहना 
उपयुक्त नहीं हैं क्योंकि वह इस सन्दर्भ में किसी भी मानववादी दृष्टिकोण से अपने 
को नहीं बाँधते और न ही उनकी दृष्टि को इस रूप में विशुद्ध रूप से केवल 
मानववादी कहा जा सकता है। यदि हम व्यवहार की सुविधा की दृष्टि से उन्हें 
मानववादी कहें तो उनका मानववाद प्रचलित अर्थों में मानववाद से थोड़ा अधिक 
और उससे पर्याप्त भिन्न है जिसे हम आगे आने वाले विवेचन में अनुभव करेंगे । 
इसके अतिरिक्त सर्वाङ्ग परिपूर्णता, समग्रता, सर्वाङ्गीणता अथवा एकात्मता चाहे 
जिस शब्द का हम अपनी रुचि और सुविधानुसार प्रयोग करें जिसके लिए 
श्रीअरविन्द ने 'इण्टिग्रल' शब्द का प्रयोग किया है और जिसे प्रोफेसर हरिदास 
चौधरी 'इण्ग्रिलिज्म' शब्द से अभिहित करते हैं, वह श्रीअरविन्द की सम्पूर्ण 


| 
के समस्त दार्शनिक पक्षों का आकलन और मूल्यांकन प्रस्तुत किया जाता है । 
इसलिए श्रीअरविन्द का मानववाद मानव के सम्बन्ध में श्रीअरविन्द के द्वारा प्रस्तुत 
किया जाने वाला कोई वाद नहीं है बल्कि उनकी योगलब्ध, निर्भान्त और सर्वव्यापी 


- वह दृष्टि है जो किसी भी विषय या वस्तु-सत्ता के सभी पक्षों को एक साथ लेती 


है और उन पर एक साथ प्रकाश डालती है । अतः यहाँ श्रीअरविन्द की दृष्टि 
का अर्थ किसी नये वाद का प्रतिपादन नहीं है बल्कि उस अवलोकन की प्रस्तुति 
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और समझती है । 

मनुष्य को केन्द्र बनाकर जितनी भी मानववादी विचारधाराओं ने अपने 
दृष्टिकोण स्थापित किये हैं उन्होंने मनुष्य के मूल स्वरूप को समझने की उपयुक्त 
चेष्टा नहीं की है | मनुष्य को केवल एक बौद्धिक-सामाजिक प्राणी मानना, उसे 
केवल एक जैविक और मनोवैज्ञानिक आधार प्रदान करना या उसे केवल एक 
आर्थिक मनुष्य के रूप में निरूपित कर देना मानववादी विचारधाराओं का वह 
एकान्तिक दोष है जिसके कारण मानववादी दृष्टिकोण का प्रस्थान-बिन्दु अत्यन्त 
संकुचित हो जाता है | इनकी अपेक्षा श्रीअरविन्द मनुष्य को एक आध्यात्मिक 
सत्ता मानते हैं | उनके अनुसार शरीर, प्राण, मन और आत्मा मानव व्यक्तित्व के 
चार प्रमुख भाग हैं । सचेतन, अवचेतन और अतिचेतन इसके सचेतन अस्तित्व 
के तीन प्रधान क्षेत्र है । व्यक्तिगत, विश्वगत तथा परात्पर ये तीन दार्शनिक शब्द 
हैं जो मनुष्य के व्यक्तिगत तथा साथ ही पूर्ण सत्य के सम्बन्ध में भी लागू होते हैं 
जिनका व्यवहार श्रीअरविन्द इन क्षेत्रों की व्याख्या के लिए करते हैं । मानव 
व्यक्तित्व के तीन पहलू हैं - व्यक्तिगत, विश्वगत तथा विश्वातीत । व्यक्तित्व में 
जो सचेतन तत्त्व है, वह है सामान्य 'अहं' का व्यक्तित्व | मनुष्य में प्रच्छन्न स्तर 
एक अतिरिक्त क्षेत्र है जिसके द्वारा व्यक्तिगत चेतना विश्वगत चेतना में भाग लेती 
है तथा जो उसे उसका प्रत्यक्ष अनुभव कराता है | अतिचेतन उसके अन्दर का 
परात्पर तत्त्व हैं | í 

age की इस संश्लिष्ट सत्ता का विवेचन किसी एक दृष्टि से करने पर या 
इसके किसी एक भाग को आधार बनाकर करने पर अथवा इसके किसी एक क्षेत्र 
से सम्बन्ध को ही आगे रखकर विचार करने पर हमें जो दृष्टि मिलेगी वह कभी 
पूर्ण नहीं होगी । इस रूप में किया गया कोई भी मानववादी विचार संपूर्ण मनुष्य 


॥। की सत्ता को केन्द्र बनाकर किया गया विचार नहीं होगा | अतः एकांगी और 
| दोषपूर्ण होगा । 


सि ; ; विचारात्मक विवेचना नाना संभव 
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उतने हो सकते हैं जितने कि परिस्थितियो के द्वारा निर्मित विचारो के वर्ग, उसी 
प्रकार मानवात्मा को उस सत्य के अनन्त रूपों का दर्शन हो सकता है जो प्रकृति 
निरपेक्ष है । ये सभी रूप उस निरपेक्ष सदूवस्तु के विविध सत्यों को प्रदर्शित करते 
हैं और पूर्ण सत्य की धारणा में एक पारस्पारिक बोधगम्य सम्बन्ध स्थापित करते 
हैं । 
मनुष्य मन, प्राण, शरीर और चैत्य पुरुष से युक्त एक संश्लिष्ट सत्ता है । 
वह केवल मन, प्राण और शरीर की प्रकृति तथा प्रवृत्तियों से ही संचालित नहीं 
होता बल्कि अपनी पृष्ठभूमि में विद्यमान चैत्य पुरुष से भी नियंत्रित और निर्देशित 
होता है । मनुष्य के अन्दर विद्यमान उसका चैत्य तत्त्व ही मनुष्य की भवितव्यता 
का निर्धारक है | श्रीअरविन्द ने मनुष्य की भवितव्यता को बार-बार अनेक शब्दों 
में कई प्रकार से अपने ग्रंथ “दिव्य जीवन” में स्थान-स्थान पर अभिव्यक्त किया - 
हे) श्रीअरविन्द कहते हैं कि ब्रह्म इस जगत्‌ में इसलिए है कि जिससे वह अपने- 
आपको जीवन के भिन्न-भिन्न मूल्यो में उपस्थित करे । जीवन ब्रह्म में इसलिए है 
कि जिससे वह अपने भीतर उसे पा सके । इसलिए जगत्‌ में मनुष्य का महत्त्व 
यह है कि वह उसमें रहता हुआ चेतना का इतन पर्याप्त विकास कर लेत है कि 
जिसमें पूर्ण आत्म-ज्ञान के द्वारा' उसका दिव्य आकरान्तरण संभव हो जाता है । 
जीवन में ईश्वर को परिपूर्ण करना मनुष्य का मनुष्यत्व है । वह पशु-स्वभाव जीवन 
और उसकी क्रियाओं से यात्रा प्रारम्भ करता है; परन्तु उसका लक्ष्य है दिव्य सत्ता, 
दिव्य जीवन।* मनुष्य के जीवन का उद्देश्य दिव्य जीवन की प्राप्ति है । इसका स्पष्ट 
` संकेत हमें उसकी असन्तुष्ट प्रवृत्तियों और जीवन की सीमाओं के दबावों से मुक्त 
होने की इच्छा में मिलता है क्योंकि पशु अपनी उदरपूर्ति जैसी स्वल्प आवश्यकता 
की पूर्ति से सन्तुष्ट हो जाता है । देवता अपने वैभवों में सन्तुष्ट रहते हैं । परन्तु 
मनुष्य ऐसा प्राणी है कि जब तक वह किसी उच्चतम श्रेय को नहीं प्राप्त कर लेता | 
तब तक वह सदा के लिए विश्राम नहीं ले सकता । प्राणियों में बही श्रेष्ठतम है 
क्योंकि वही सबसे अधिक असन्तुष्ट है, क्योंकि परिसीमाओं का दबाव सबसे 
अधिक उसे ही असह्य प्रतीत होता है । किसी सुदूवती आदर्श को प्राप्त करने 
के दिव्य उन्माद से गृहीत होने की सामर्थ्य भी संभवतः वह अकेला ही रखता 
है।` उसकी वर्तमान अवस्था ही उसे यह प्रमाण देती है कि वह किसी उच्चतर 
तत्त्व को ग्रहण करने के लिए और उससे गृहीत होने के लिए पूर्व निर्दिष्ट है क्योंकि _ 


जड़-द्रव्य से उन्मज्नित होता हुआ पशु-जीवन मानव सत्ता का केवल निम्न कोटि _ 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar = 
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का रूप है । विचार, प्रतीति, इच्छा, सचेतन अन्तर्वेग इन सबके समूह से मुक्त 
जीवन को हम मन नाम से पुकारते हैं, यह जीवन जड़ तत्त्व और उसकी प्राणिक 
ऊर्जाओं पर अधिकार करने और उन्हें अपने प्रगतिशील रूपानतर के विधान के 
अधीन करने का प्रयास किया करता है, यह जीवन मानव-सत्ता का मध्यवर्ती रूप 
है जिसमें कि मनुष्य अपनी दृढ़ स्थिति बनाता है । परन्तु इससे ऊपर मानव-सत्ता 
की एक उच्चतम स्थिति है जिसे मनुष्य का मन खोज रहा है जिससे कि उसे प्राप्त 
करके मनुष्य अपनी मानसिक और शारीरिक सत्ता में प्रतिष्ठित कर दे । किसी ऐसे 
तत्त्व का जो कि उसके वर्तमान रूप से मूलतः उत्कृष्ट है, इस प्रकार व्यावहारिक 
जीवन में प्रतिष्ठित करना ही मनुष्य में दिव्य जीवन का आधार है ।* 
मनुष्य के स्वरूप की यह भवितव्यता हमें मनुष्य के मन, प्राण और शरीर 
की क्षमताओं तथा प्रवृत्तियों को देखकर संदिग्ध लगती है । वस्तुतः मन, प्राण 
और शरीर का स्तर सांख्य की प्रकृति के सत्त्व, रज और तम की त्रिगुणमयी प्रकृति 
का स्तर है । मनुष्य का कर्तव्य-कर्म यह है कि मन, प्राण और शरीर की मूल 
प्रकृति का रूपांतरण करे और उससे ऊपर उठे | उससे ऊपर उठकर पुनः उसे 
एक दिव्य और उच्चतर चेतना के प्रकाश के साथ अधिगत करे तथा जीवन मैं 
उसका उपयोग करे | इसमें चैत्य पुरुष उसका उपयुक्त सहायक और पथ-प्रदर्शक 
है । श्रीअरविन्द ने मन को ज्ञान का पूर्ण और वास्तविक स्रोत नहीं माना है । 
मन न तो ज्ञान प्राप्त करने की शक्ति है और न सर्वज्ञता का उपकरण है, यह एक 
ऐसी शक्ति है जो ज्ञान की खोज करती है, इस खोज में जो भी कुछ ज्ञान इसे 
मिल जाता है, उसे सापेक्ष विचार के कतिपय रूपों में अभिव्यक्त करती है और 
कर्म की कतिपय क्षमताओं के लिए उसका उपयोग करती है । श्रीअरविन्द कहते 
| हैं कि समस्त मन एक ऐसा मन है जो कि अनेक दृष्टिकोणों को ग्रहण करता है, 
G समस्त प्राण एक ऐसा प्राण है, जो कि अनेक कर्मधाराओं का विस्तार करता है, 
| a Sul रूप, शक्ति और चेतना का = ऐसा द्रव्य है, जो शक्ति और 
ty अनक आपाततः स्थिरताओं (स्थिर रूपों) में अपने-आपको संकेद्धित 
| करता है । इस प्रकार मन, प्राण और शरीर अपनी विशिष्ट क्षमताओं के साथ 
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हें जो मानववादी विचारकों के मानसिक पटल से ओझल है । यह सत्ता चैत्य 
सत्ता है । यह सत्ता मनुष्य के मन, प्राण और शरीर के भागों को उनके वास्तविक 
स्वरूप उनके मूल स्वरूप में उद्घाटित कर सकती है । कोई भी मानववादी विचार 
जब तक मानव सत्ता के मूल स्वरूप के उद्घाटन की ओर अपनी दृष्टि और प्रयासों 
को संकेन्द्रित नहीं करता तब तक वह मानववादी विचारधारा के सच्चे उद्देश्य और 
उपयोग को पूरा नहीं कर सकता । श्रीअरबिन्द ने मानववादी विचारधारा के इसी 
उच्चतर लक्ष्य को, मनुष्य के सन्दर्भ में अपनी सर्वांग परिपूर्ण एकात्मवादी दृष्टि के 
द्वारा, पूरा करने का मार्ग प्रशस्त किया है । 
किंतु वर्तमान मनुष्य की अवस्था बहुत भिन्न और दयनीय है । वह सपने 
निकट लक्ष्य से (चैत्य पुरुष के सम्पर्क से) इतनी दूर चला गया है कि वहाँ पर | 
वह अपनी अहं केन्द्रित चेतना में अवसादबद्ध होकर कर रह गया है जिसका 
परिणाम है व्यक्ति, समाज और राष्ट्र स्तर पर परस्पर भयदोहन, शोषण और | 
' सवार्थमय उपयोग की भयंकर विनाशकारी प्रवृत्ति । अपने सावित्री महाकाव्य में 
श्रीअरविन्द ने मनुष्य की इसी वर्तमान अवस्था को बौनी मानवता कहा है और 
उसे महत्तर नियति की ओर जाने के लिए प्रेरित किया है जिसकी ज्योति को अपने 
_ अन्दर छिपाए हुए वह (मनुष्य) अपने जीवन को मन के गोलाकार पथो Taye 
खाने के लिए तथा अपनी Ge अहंयुक्त Ah Al rn रहने के 
लिए छोड़ देता है ।” 
आज हमें जो मानव-जाति दिखाई दे रही है उसने प्रकृति के बाह्य रूपों 
का सफल, सविजय विश्लेषण किया है, इससे यह अघाई हुई है परन्तु सन्तुष्ट नहीं 
है और इस कारण अपनी प्राकूकालीन अभीप्साओं की ओर लौटने की तैयारी कर 
रही है । ईश्वर, ज्योति, मुक्ति, अमरता के रूप में ज्ञान का जो प्राचीनतम सूत्र था 
वह ज्ञान का अन्तिम सूत्र होने का दावा कर रहा है |S मनुष्य की इस मूल 
अभीप्सा और उसकी विकसनशील सत्ता को ध्यान में रखकर श्रीअरविन्द कहते 
हैं कि पशु एक ऐसी सजीव प्रयोगशाला है जिसमें प्रकृति ने मनुष्य का निर्माण 
किया है - ऐसा कहा जाता है । मनुष्य भी भलीभाँति एक ऐसी सविचार और | 
सजीव प्रयोगशाला हो सकता है कि जिसमें और जिसके सचेतन सहयोग से वह 
अतिमानव के देवता के निर्माण की इच्छा रखता है । मा 
अभी तक हमने मानववादी चिन्तन के क्रम में इस स्थापना को स्पष्ट करने 


=. का प्रयासू किया पूर्णतावादी दृष्टि के अनुसार भार मनुष्य का 
द -0. ति न ति? : : 
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स्वरूप है, उसकी मूल अभीप्सा क्या है और वह एक विकसनशील सत्ता के रूप 
में किस प्रकार अग्रसर है ? अब हम इसका विवेचन करेंगे कि विकसनशीन सत्ता 

के रूप में मनुष्य के विकास-क्रम का आधार और स्वरूप क्या है ? 
हम कहते हैं कि जड़-तत्त्व से प्राण और मन का विकास हुआ है । परन्तु 
विकास ऐसा शब्द है जो घटना का केवल कथन मात्र करता है । यह उसकी 
व्याख्या नहीं करता । इसे समझने के लिए हमें वेदान्त का यह समाधान स्वीकार 
करना होगा कि पहले से ही प्राण जड़-तत्त्व में और मन प्राण में अन्तर्लीन है, 
कारण सारात्मना जड़-तत्त्त आवृत्त प्राण का रूप है और प्राण आवृत्त चेतना का 
रूप है, इस समाधान को स्वीकार किए बिना इस बात का कोई कारण समझ में 
नहीं आयेगा कि भौतिक तत्वों से प्राणं का विकास क्यों हो अथवा सप्राण रूपों 
से मन का विकास क्यों हो और इसके अनन्तर इस कम-परम्परा में एक पग आगे 
बढ़ाने और यह स्वीकार करने में भी आपत्ति नहीं जान पड़ती कि हमारी मानसिक 
चेतना भी ऐसी उच्च अवस्थाओं का एक रूप और आवरण हो सकती है जो मन 
से परे हैं । ऐसी दशा में ईश्वर, ज्योति, आनन्द, मुक्ति और अमरता के प्रति मनुष्य 
का जो अदम्य अन्तर्वेग है वह इस क्रम-परम्परा में अपना समुचित स्थान ग्रहण 

करता दिखाई पड़ता है ।१३ 

इसीलिए श्रीअरविन्द ने मनुष्य को एक संक्रमणशील सत्ता कहा है | चेतना 
के विकास-क्रम में मनुष्य का आविर्भाव या आगमन अन्तिम नहीं है । मानसिक 
चेतना क्रम-बिकास की सोपान परम्परा में एक स्तर है, एक पड़ाव है, वह अन्तिम 
गन्तव्य नहीं है । अतः हमें मनुष्य को केन्द्र में रखकर जो भी दृष्टि विकसित या 
स्थापित करनी है उसमें केवल मन, प्राण और शरीर की शक्तियों और क्षमताओं 
का ही स्थान और उपयोग नहीं होगा बल्कि उस चैत्य पुरुष का भी स्थान और 
by = होगा जो निरन्तर मनुष्य के क्रम-विकास में मनुष्य को एक अगले पग 
a ले जाने के लिए प्रयत्नशील है । हम यह देखते हैं कि मन के विकास 
की य ने उच्चतर जीवन और उसके प्रकाश की एक 
Ss प्रकाशयुक्त उच्चतर जीवन के लिए अपने 
अन्दर एक अभीप्सा और अन्तप्रेरणा का अनुभव किया है | जीवन के इसी 


प्रकाशयुक्त अर्थ और उद्देश्य को प्राप्त करने के लिए आग 
उच्चतर विकास के लिए प्रयत्नशील है । ए मनुष्य सचेतन रूप से 


मनुष्य की चेतना i iam की 
CC-0. In मा का विकास Ainoa nnan i 


— 2a- 
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त्रिदिशात्मक प्रकिया है । व्यष्टि सत्ता के रूप मैं मनुष्य का विकास चेतना के 
ऊर्ध्वगमन (या उन्नयन) के द्वारा होता है | मनुष्य की चेतन जड से प्राण और 
प्राण से मन की ओर ऊर्ध्वरोहण करती है । ध्यान देने योग्य तथ्य यह है कि 
यह क्रम यहीं समाप्त नहीं होता । पुनः मन की चेतना भी ऊर्ध्वारोहण के लिए 
प्रयत्नशील रहती है । इस क्रमिक उन्नयन के साथ ही साथ चेतना के विकास की | 
प्रक्रिया प्रसारित भी होती रहती है । चेतना की क्रमिक व्यापकता के फलस्वरूप । 
जैसे ही पुराने तत्त्वों में किसी नवीन तत्त्व का उन्मेष या आविर्भाव होता है वैसे 
ही वह नवीन तत्त्व पुरानो में संगतिपूर्ण बनकर अपना स्थान बना लेता है । चेतना 
की व्यापकता इस दृष्टि से चेतना के ऊर्ध्वारोहण की प्रक्रिया की सहायता करती 
है । चेतना के विकास-क्रम में ऊर्ध्वगमन और व्यापकता के अतिरिक्त तीसरा 
महत्त्वपूर्ण तत्व (या पहलू) संश्लेषण है | उन्नयन और प्रसारण के फलस्वरूप निम्न 
स्तरों के तत्त्वों का बहिष्कार नहीं होता बल्कि इसके विपरीत उच्च स्तर का तत्त्व 
निम्न स्तर के तत्त्वों के साथ एकीभूत हो जाता है । संश्लेषण में उच्चतर तत्त्व 
का अवतरण और निम्नतर का ऊर्ध्वगमन, ये दोनों प्रक्रियाएँ समन्वित होती हैं । 
इस प्रकार किसी भी मानववादी चिन्तन में मनुष्य की अवधारणा के अन्तर्गत 
मानव-विकास के इन तीन महत्त्वपूर्ण पहलुओं को मानव-विकास और चिन्तन का 
आधार नहीं बनाया गया है । श्रीअरविन्द न केवल इसे स्पष्ट करते हैं बल्कि मनुष्य 
की विकसनशील चेतना के विकास के लिए तीन प्रकार के रूपान्तरणों को भी 
अनुमोदित करते हैं क्योंकि इस त्रिविध रूपान्तरण के फलस्वरूप ही मानव-सत्ता 
उस विकसनशील भावी को उपलब्ध कर सकती है, उसकी ओर प्रयाण कर सकती 
है जो उसके पार्थिव जीवन को दिव्य जीवन के रूप में रूपान्तरित और साधित 
करती है । 
अभी जिस मानववादी चिन्तन की अवधारणा हम मानववादी विचारधाराओं 
में पाते हैं वह मनुष्य से सम्बन्धित चिन्ताओं को केवल मानवीय और पार्थिव स्तर 
पर ही स्पष्ट करती है किंतु श्रीअरविन्द ने अपने एकात्ममानववादी चिन्तन में मनुष्य 
के पूर्ण जीवन को जिसे वह दिव्य जीवन कहते हैं, उसकी ओर जाने, उसे उपलब्ध 
और अभिव्यक्त करने की प्रक्रिया को इन तीन रूपान्तरण के माध्यम से स्पष्ट किया _ 
i= । इस विविध रूपान्तरण को उन्होने क्रमशः चैत्यिक रूपान्तरण, आध्यात्मिक 
रूपान्तरण और अतिमानसिक रूपान्तरण कहा है |S चैत्यिक रूपान्तरण 
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प्रवृत्तियों में व्यस्त है | जब मनुष्य की चेतना (अभीप्सा, त्याग और Mo के 
द्वारा) चैत्योन्मुखी हो जाती है तब वह क्रमशः अपनी समस्त प्रवृत्तियों को चैत्य 
सत्ता के चारों ओर व्यवस्थित करने लगता है और उसके निर्देशन (नेतृत्व) में कार्य 
करना आरभ करता है । आध्यात्मिक परिवर्तन उस समय आरम्भ होता है जब 
अन्तरात्मा गम्भीरतर जीवन यापन करने का आग्रह करना आरम्भ कर देती है । 
इस परिवर्तन से मनुष्य आत्मा के ज्ञान के साथ-साथ उच्चतर वैश्व चेतना का ज्ञान 
प्राप्त कर उसके अनुसार अपने जीवन को संचालित करने लगता है तथा चेतना 
के उच्चतर क्षेत्रों से शान्ति, ज्योति, ज्ञान, शक्ति और आनन्द का उसके अन्दर 
स्थायी अवतरण होने लगता है । चैत्यिक और आध्यत्मिक रूपान्तरणों को पूर्ण 
बनाने के लिए अतिमानसिक रूपान्तरण की आवश्यकता होती है | अतिमानसिक 
रूपान्तरण में सब कुछ विज्ञानमय चेतना में जाकर अतिमानस भावापन्न बन जाता 
है । अतिमानसिक चेतना पूर्णता, ज्ञान, सामंजस्य, एकता और आनन्द का स्रोत 
है | श्रीअरविन्द ने दिव्य सत्ता में प्रवाहित जिस दिव्य चेतना की बात कही है 
उसकी प्राप्ति और अभिव्यक्ति अतिमानसिक रूपान्तरण के द्वारा ही सम्भव हो 
सकती है । इस प्रकार श्रीअरविन्द का एकात्ममानववादी चिन्तन उस दिव्य मानवता 
का चिन्तन है जो आत्मिक चेतना के आधार पर न केवल दिव्य चेतना को 
उपलब्ध करता है बल्कि उसे दिव्य जीवन के रूप में अभिव्यक्त भी करता है । 
इसी दिव्य जीवन की उपलब्धि और अभिव्यक्ति दिव्य सत्ता और दिव्य जीवन के 
रूप में मानव सत्ता की चरम संसिद्धी है और श्रीअरविन्द के सर्वाङ्ग परिपूर्ण 
मानववाद या एकात्म मानववाद के दिव्य भावापन्न स्वरूप का लक्ष्य है । 
मानववाद के सन्दर्भ में श्रीअरविन्द की एकात्मवादी दृष्टि प्राच्य और 
í पाश्चात्य दृष्टियो से मूलभूत रूप में भिन्न है । भारतीय चिन्तन के परिप्रेक्ष्य में जो 
[| एकात्म मानववादी दृष्टि प्रस्तुत की गई है वह श्रीअरविन्द की ही एकात्मवादी दृष्टि 
| के अनुमोदित स्वरूप का एक सीमित रूप है । सामान्यतया एकात्म 
` दृष्टि धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष को ही मानवजीवन का परम पुरुषार्थ मानती 
E | किन्तु श्रीअरविन्द की एकात्ममानववादी दृष्टि या उनका सर्वाङ्ग परिपूर्ण 
मानववाद जीवन के सभी क्षेत्रों में दिव्य-जीवन के रूप में पूर्णता की अभिव्य्कि 
के जीवन को मानव-जीवन के चरम पुरुषार्थ के रूप में स्वीकार करता है | 
पा श्रीअरविन्द का मानववादी चिन्तन मानव-जीवन के दिव्य रूपान्तरण को मानव” 
4 : रे जीयत का दक्ष APB Borha ERN (किच प्जीवमा०ओष्ा'पूर्णसा की यह ; 
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अवधारणा श्रीअरविन्द के एकात्म मानववादी चिन्तन का मूल वैशिष्ट्य है । 
भारतीय परम्परा के विपरीत प्रायः आधुनिक यूरोपीय दर्शन का मानववादी 
चिन्तन मनुष्य के व्यक्तित्व को ही उसकी आत्मा का व्यक्त स्वरूप मानता है । 
मानव-सृष्टि के विकास में मानव की मध्यवर्ती स्थिति और मानव द्वारा निर्मित 
विभिन्न सामाजिक संस्थाओं की वर्तमान उपयोगिता का तथ्य और भविष्य में इनके 
अतिक्रमण के प्रयास का अभाव श्रीअरिविन्देतर मानववादी चिन्तनों में मिलता RI“ 
प्रायः आधुनिक यूरोप के मानववादी दर्शन का स्वरूप मूलतः ` “वस्तुओं 
और मनुष्य का विचारात्मक चिन्तन” है । सत्य का दर्शन पाने के लिए यह तर्क 
पर विश्वास करता है । यह स्पष्ट है कि बौद्धिक प्रणाली का स्वरूप, भाषा से 
इसका सम्बन्ध और बुद्धि पर प्रवृत्ति की अचेतन क्रिया की संभावना, सत्य को i 
अपने बोध के साँचे में ढाल देगी और यह सत्य का प्रतिनिधि ज्ञान होगा किंतु | 
यह सत्य की प्रत्यक्ष अनुभूति नहीं होगा । ऐसे विचारयुक्त, तर्कप्रधान, भाषा, प्रवृत्ति a 
और बुद्धि पर आधारित दर्शन को हम विचारों का एक” साहसिक कर्म मात्र 
. कह सकेंगे किंतु इससे अधिक और कुछ नहीं क्योंकि इसमें उस आध्यात्मिक बोध . 
का अभाव रहेगा जिसमें स्वभावतः ज्ञान तथा संकल्प की एक महत्तर एकता 
सन्निहित रहती है । इसमें जो सत्य दिखालाई पड़ता है वही हमारी खोज का विषय 
भी रहता है । इस प्रकार के बोध के आधार पर हम जो सर्वाडगपरिपूर्ण मानववादी 
दृष्टि प्राप्त करते हैं उसे ऐसे किसी दर्शन के मानदण्ड से नहीं मापा जा सकता जो 
केवल वस्तुओं और मानव-सत्ताओं के मानसिक विवेचन पर ही निर्भर करता है। 
मानववादी दर्शनों ने केवल मनुष्य के लक्ष्यों का विचार किया, मनुष्य का विचार 
नहीं किया | जबकि श्रीअरविन्द मनुष्य का विचार करके उसके लक्ष्य का विचार 
करते हैं | 

इस प्रकार श्रीअरविन्द ने अपनी सर्वांड्गपरिपूर्ण एकात्मवादी दृष्टि के द्वारा 
सृष्टि के विकास-क्रम में मानव की स्थिति और मानव के व्यक्तित्व का विश्लेषण 
करते हुए उसके द्वारा निर्मित विभिन्न सामाजिक संस्थाओं की उपादेयता और इन 
सभी बिन्दुओ को एक बृहत्तर विकसनशील लक्ष्य की ओर अग्रगामी होने की 

वैज्ञानिक दृष्टि प्रदान की है । | 
E दर्शनशास्त्र विभाग, - डा. अजनीकुमार सिंह 
दीनदयाल उपाध्याय गोरखपुर विश्वविद्यालय, र ं 
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प्रकृति, समाज एवं विचार में हो रहे परिवर्तन एवं विकास के कारण का 
प्रश्‍न साधारण व्यक्ति की जिज्ञासा का जितना महत्त्वपूर्ण विषय है उतना ही 
महत्त्वपूर्ण दार्शनिक अन्वेषणा का सम्प्रत्यय भी रहा है | ecard विज्ञान विश्व 
की सम्पूर्ण घटनाओं, वस्तुओं, स्थितियों, प्रवृत्तियों एवं प्रक्रियाओं में परिवर्तन के 
खोत रूप में दार्शनिकों के विश्लेषण का आधारभूत दृष्टिकोण रहा है । पाश्चात्य 
चिन्तनदृष्टि में “संवादात्मक विमर्श एवं भारतीय दर्शन में वादे वादे तत्त्वबोध के 
रूप में द्वन्द्रवादी दृष्टिकोण देखा जा सकता है | इसलिए, द्वन्द्ववादीविज्ञान जब 
दार्शनिक विमर्श का बिन्दु बनता है तो प्रश्न द्वन्द्वात्मक पद्धति का चिन्तनात्मक 
जगत्‌ के विकास में योगदान के विश्लेषण का नहीं रहता है अपितु द्वन्द्ववाद के 
आधार एवं स्वरूप क्या है', का प्रश्‍न केन्द्रबिन्दु होता है । अर्थात्‌ द्वन्द्व किसमें 
(विचार या पदार्थ) एवं कैसे होता है, का प्रश्‍न विवेचना का मर्म होता है । 

इस प्रश्‍न के संश्लेषणात्मक विमर्श हेतु दार्शनिकों की वस्तु का विचार से 
संबंध के प्रति रही दृष्टि एवं चिन्तन की दिशा का अध्ययन अपेक्षित है । कारण 
यह है कि चिन्तन के ऐतिहासिक विकासक्रम में ‘care’ की प्रकृति के प्रति 
दार्शनिकों का दृष्टिकोण उनके “ad के प्रति रहे नजरिये से निगमित, संरचित, 
पोषित एवं व्याख्यायित होता रहा है । लेनिन कहते हैं - दर्शन का आधारभूत 
प्रश्‍न अपने मूल स्वरूप मैं वस्तु का fran’ से सम्बन्ध का प्रश्‍न है । वस्तुतः 
दर्शन का इतिहास पदार्थ खं चित्‌' की प्राथमिकता के वैचारिक संघर्ष का इतिहास 
है । विश्व वैचारिकी में विद्यमान दो विचारधाराओं- प्रत्ययवाद एवं भौतिकवाद 
` के चिन्तन एवं दिशा की भिन्नता का आधार प्रत्यय एवं पदार्थ' की प्रधानता का 
प्रश्‍न ही है । र 
दार्शनिक की ae’ की प्रक्रिया एवं स्वरूप के प्रति दृष्टि भी उनकी इन्हीं 
मूल प्रस्थापनाओं से व्याख्यायित व प्रभावित रही है । प्रत्ययवादी (चितप्रधान) 


दर्शन में दन्द्रवाद “संज्ञान, प्राप्ति के उपकरण के रूप में प्रयुक्त किया गया है जो 
॥ न प्रश्नोत्तर पद्धति व संवाद की कला है । शाब्दिक स्वरूपत, प्रनत पद्धति व संवाद की कला है । शाब्दिक दृष्टि ते इ धीर Tan ग्रीक 
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शब्द “डायलोगो' (dialogo) से लिया गया है जिसका स्वरूप वार्तालाप एवं 
वाद-विवादात्मक था और लक्ष्य विभिन्न मतों के टकराव द्वारा सत्य तक पहुँचना 
था ।' अरस्तु ने सुकरात को प्रथम इन्द्रवादी दर्शनशास्री माना है यद्यपि खोजकर्ता 
‘SAY को मानते थे । जेनों ने ही गति तथा अनेकत्व की अवधारणाओं पर चिन्तन 
के प्रयत्नों के दौरान उत्पन्न होने वाले विरोधों का विश्लेषण द्वन्द्ववादी दृष्टि से किया 
था | कालान्तर में इसी दृष्टिकोण को आधार बनाकर अरस्तु ने “आकारिक 
तर्कशास्त्र को विकसित किया | अरस्तु अपनी पुस्तक “तत्त्वमीमांसा” में द्वन्द्वात्मक 
निष्कर्ष की अभिपुष्टि करते हैं कि अस्तित्ववान्‌ की परम श्रेणी की केवल इस स्तर 
कल्पना की जा सकती है कि उनमें से प्रत्येक है तथा नहीं है, अपने बराबर है 
तथा अपने बराबर नहीं है, अपने सदृश्य है तथा किसी अन्य में संक्रमण करता 
है। इसलिए, स्वत्व में व्याघात (विरोध) है | उसमें एक तथा अनेक, शाश्‍वत 
तथा क्षणिक, अपरिवर्तनशील तथा परिवर्तनशील, गतिहीन तथा गतिदाता, सामान्य 
तथा विशेष, निरपेक्ष तथा सापेक्ष जैसे विरोधी प्रवर्ग (Categories) पाये जाते 
है ।९ 'व्याघात' चिन्तन करने के लिए प्रेरित करने की आवश्यक शर्त है | 
'पुनर्जागरणकाल' के वाहन निकोलस, ब्रुनो, cord, स्पिनोजा, रूसो, तथा दिदेरो 
इत्यादि दार्शनिकों ने दार्शनिक अवधारणाओं के विकास, स्पष्टीकरण एवं व्याख्या 

हेतु wales विचार (विलोमो का संपात) पद्धति को आधार बनाया । 
प्रत्ययवादी द्वन्द्ववाद का सर्वाधिक विकसित रूप “क्लासिकल जर्मन- 
प्रत्ययवाद' था जिसके नायक कांट तथा हीगेल थे । कांट ने भौतिक ब्रह्माण्डीय 
प्रक्रियाओं में विरोधी शक्तियों का महत्त लक्षित कर देकार्त के पश्चात्‌ सबसे पहले 
प्रकृति के संज्ञान में विकास के विचार का समावेश किया । किंतु प्रत्ययवादी कांट 
| अपने इस बौद्धिक द्वन्द्ववाद' से मानव-समाज एवं उसके विभिन्न आयामों में होते 
i 14 Ta संगत ढंग से विश्लेषित नहीं कर पाये । जिससे उत्पन्न 
| : जमनी क महानतम्‌ दार्शनिक हीगेल ने चिह्नित किया । हीगेल के 
j दर्शन में प्रथम बार इन्द्राद समस्त प्राकृतिक, ऐतिहासिक, बौद्धिक, संज्ञान, 
: । जगत्‌ की गति, परिवर्तन, रूपान्तरण और बिकास की प्रक्रिया का सत 
| बना और इस आन्तरिक संबंध को खोजने की कोशिश की गई जो इस गति और 
` विकास को एक “सतत साकल्य' का रूप दे देता है । हीगेल का द्वन्द्वात्मक दर्शन 


= अन्तिम एवं निरपेक्ष सत्य और तदनुरूप मानव ब 
__ अवधारणाओं ET मानव जाति की निरपेक्ष अवस्थाओं 4 
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अवधारणा या सत्य अन्तिम, निरपेक्ष, तथा परम-शुभ नहीं हो सकती. है ॥ : 
हीगेलीय 'इन्द्रवादी विज्ञान' हर वस्तु, घटना, स्थिति के लिए परिवर्तनशील, | 
गतिशील, सापेक्ष गुण प्रदर्शित करता है, जिसका प्रारम्भिक बिन्दु एवं प्रेरकतत्त्व 
“निषेध? की शक्ति है । हीगेल कहते हैं प्रकृति तथा समाज की प्रत्येक घटना, 
स्थिति, वस्तु परमसत्ता (विश्वात्मा) की आत्मिक अभिव्यक्ति है। तर्क का विज्ञान 

में हीगेल कहते हैं - यथार्थ स्वरूपतः विशुद्ध भाव (pure-being) है जो न केवल 
प्रथम वर्ग (category) है अपितु वस्तुओं का सामान्य व जाति रूप होने के कारण 
सभी प्रकार के अभावों (Non-being) का निषेध भी है | इसलिए, भाव में 
अभाव और तादाम्य में भिन्नता है । भाव एवं अभाव का अन्तर्विरोध ही समस्त 
घटनाओं में पायी जाने वाली गति ब परिवर्तन का कारण है । भाव एवं अभाव 
दोनों में उत्पन्न विरोध की परिणति सम्भवन (becoming) में होती है जो भाव 

व अभाव दोनों से गुणात्मक दृष्टि से श्रेष्ठ एवं उच्च अवस्था का प्रतीक है । किंतु 
विकास की प्रक्रिया यहीं समाप्त नहीं हो जाती है!" सम्भवन पुनः भाव बनने की 
क्षमता से युक्त होता है । हीगेल परमसत्‌ के इस दिशा को ही समस्त घटनाओं : 
व वस्तुओं के उत्पन्न-नष्ट होने का सूत्र मानते हैं । चित्‌ का संवृति शास्त्र उन्होने 
चेतना के पहली बार जागने से लेकर विज्ञान तथा उस द्वारा वैज्ञानिक अध्ययन 
विधि में पारंगत होने तक उसके विकासक्रम का विवेचन किया । “अन्यसंक्रमण' 
का विश्लेषण करते हुए हीगेल ने मनुष्य के वस्तुगत कार्यकाल के महत्त्वपूर्ण 
पहलुओं को संगत ढंग से प्रस्तुत कर मनुष्य तथा उसके इतिहास को उसके अपने 
ही श्रम के परिणाम के रूप में देखा।* वास्तविकता (परमतत्त्व) मन में कल्पित 
एक निराकार भ्रम नहीं अपितु निरन्तर चलता बहता प्रवाह, एक द्वन्द्वात्मक सन्तान 

है । गति का कारण अन्तर्विरोध है | जहाँ अन्तर्विरोध काम कर रहे है, वहीं 
विकास की शक्ति विद्यमान है | वस्तुओं में अन्तर्विरोध न हो तो जगत्‌ में न जीवन 
होता, न गति, न वृद्धि-नाश, हर वस्तु उदासीन, निष्क्रिय एवं स्थिर होती | हीगेले 
कहते हैं - निषेध कां निषेध ही विकास की मूल शक्ति है । यथार्थ इस क्षण यह 
है, दूसरे क्षण वह है, इस अर्थ में वह अभावों, विरोधों, zA से भरा हुआ है । 
मार्क्स कहते हैं - सर्जनात्मक प्रतिभा के स्वामी हीगेल ही प्रथम व्यक्ति था जिसने 
मानव चिन्तन सहित हर क्षेत्र की अन्तिमता ब निरपेक्षता पर प्रहार किया था । , 
हीगेल की दृष्टि में सत्य, जिसका संज्ञान ही दर्शन का मुख्य विषय है, ऐसे बने. 
` बनाये जड-सुत्रो का संकलन मात्र न था जिन्हें एक बार उनकी खोज हो जाने पर _ 
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केवल याद कर लेना पर्याप्त था । सत्य अब संज्ञान की ही प्रक्रिया में विज्ञान के 
लम्बे ऐतिहासिक विकासक्रम में निहित था । इस सन्दर्भ में वस्तुनिजरूप' तथा 
आभासों के कांट के ट्वैतवाद की हीगेल द्वारा की गयी गहन आलोचना का विशेष 
महत्त्व है ।° 

किंतु हीगेल द्वारा विकसित प्रत्ययवादी - द्वन्द्ववाद' वास्तविकता के उन 
सिद्धांतों से संगति नहीं बिठा पाया जिनके मनुष्य के बढ़ते हुए वैज्ञानिक नजरिये 
व फ्रांस एवं इग्लैण्ड में भौतिकवादी दर्शन की सफलता ने पूरी प्रामाणिकता के 
साथ प्रतिष्ठित कर दिया था । फायरबाख, मार्क्स जैसे भौतिकवादी दार्शनिकों ने 
हीगेल के दर्शन के गर्भ से निगमित असंगतियों को पहचाना और वैज्ञानिक 
भौतिकवादी विश्वदृष्टिकोण के आधार पर “gare भौतिकवादी” पद्धति की नींव 
डाली | मार्क्स कहते हैं हीगेल निस्संदेह आधुनिक यूरोपीय दर्शन में 'दृनद्वात्मक' 
पद्धति के आधार भूत सिद्धान्तों को प्रकृति, समाज एवं विचार जगत्‌ में समग्रता 
के साथ सूत्रबद्ध-करने वाले प्रथम विचारक थे । यह प्रतिभाशाली हीगेल का दर्शन 
ही था जिसने पहली बार हर आयाम की निरपेक्षता पर प्रहार किया । वस्तुएँ, 
घटनाएँ, स्थितियाँ एक सतत प्रवाह अर्थात्‌ गति, परिवर्तन तथा विकास की अवस्था 
में परिलक्षित होती हैं और साथ ही आंतरिक संबंध के उस सूत्र को पकड़ने की 


कोशिश की गई जिससे इस समस्त गति विकास एवं दिशा को एक क्रमबद्ध 
व्यवस्था का रूप मिल सके ।८ 


| प्रतिपादित अवधारणात्मक Saale भी उन सभी असंगतताओं एवं विरोधाभासों 
H से ग्रस्त था जिनसे उनके पूर्व के प्रत्ययवादी दार्शनिक थे | 

‘Pes मार्क्स कहते हैं - हीगेलीय अत्ययवादी द्वन्दात्मक विज्ञान में विचारों का 

। भयंकर गर्भपात हुआ है । वास्तव में यह प्रणाली एक ऐसे अन्तर्विरीध से ग्रस्त 

E- 1 थी जिसका समाधान बिना उसके आलोचनात्मक विश्लेषण के सम्भव नहीं था।' 

अन्तर्विरोध यह था कि एक ओर उसकी मूल स्थापना में प्रकृति, समाज एवं विचार | 

परिवर्तन व विकास की एक प्रक्रिया है जिसकी स्वभावतः यह परिणति कभी नहीं | 


|; हो सकती कि किसी नवित, निरपेक्ष जाय के aa की 
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चरमसीमा मान ली जाये | हीगेल की आदर्शवादी द्वन्द्वात्मक प्रणाली का यह दावा 4 
था कि प्रकृति, समाज एवं इनके विभिन्न आयाम निरपेक्ष (विश्वात्मा, चित्‌) सत्य | 
का सार है | प्राकृतिक तथा ऐतिहासिक ज्ञान की ऐसी प्रणाली जो सर्वव्यापी । 
हो, सदैव के लिए निश्चित और अन्तिम सत्य हो, द्वन्द्रवादी विज्ञान के मूलभूत : 
नियम के प्रतिकूल है । हीगेल के दर्शन का केन्द्रीय सम्प्रत्यय “बौद्धिक ही : 
वास्तविक है और वास्तविक ही बौद्धिक है' सत्ता एवं चिन्तन, में तादात्म्य स्थापित i 
करता है और अन्तर्विरोध को प्रतिज्ञप्रियो के बीच मात्र एक तार्किक संबंध के 

रूप में देखता है न की वस्तुओं के बीच वास्तविक संबंध के रूप में |” एंगेल्स 
कहते हैं हीगेल का प्रत्ययवादी-द्वन्द्ववाद' तर्क का ही सर्वोच्च है इसलिए मानव 
इतिहास, प्रकृति के वस्तुनिष्ठ क्रियाकलाप एवं मनुष्य के ज्ञानात्मक जगत्‌ के नियमों | 
को समझने में आगे तक हमारा साथ नहीं दे सकता है । प्रत्ययवाद अपने मूल | 
स्वरूप में एक मनोगतवादी विश्वदृष्टिकोण है जो वस्तुओं, घटनाओं एवं प्रक्रियाओं 
में होने वाले परिवर्तन के कारणों को उनके अन्दर नहीं अपितु उनके बाहर किसी 
निरपेक्ष विश्वात्मा में देखता है । यह विश्व दृष्टिकोण वस्तुओं को अलग-अलग, 
स्थिर एवं एकांगी दृष्टि से आत्मगत नजरिये से अध्ययन करता है ।२ इसलिए 
भाववादी द्वन्द्ववाद उसी वस्तु को अपने विचार का विषय बना सकता है जो 
निष्क्रिय, स्थिर, ठोस एवं एक ही बार सदैव के लिए बन गयी है । या तो ऐसा, 
नहीं होता वैसा' बीच की कोई स्थिती स्वीकार नहीं की जा सकती है । (तादात्म्य 
का नियम) साथ ही वस्तुओं में परस्पर विरोधी गुण एक साथ नहीं पाये जाते 
(अव्याघात नियम) । एंगेल्स कहते हैं - हीगेल का दर्शन बूर्ज्वा क्रांति की पूर्वबेला 
में जर्मनी के अर्न्तविरोध के पूर्ण विकास को दर्शाता है | इसी कारण हीगेल के 
दर्शन में एक और प्रगतिवादी, यहाँ तक की तत्कालीन यूरोप का क्रांतिकारी 
वातावरण प्रतिबिम्बित हुआ है तो दूसरी ओर उनके प्रतिक्रियावादी विचार एवं 
पूर्वग्रह हैं जिनमें जर्मन बूर्ज्वा वर्ग की असंगतियाँ एवं कायरता प्रतिबिम्बित होती 
है । इसके पीछे उदयीमान जर्मन बूर्ज्वा वर्ग का द्वैत था जिसके एक विचारक हीगेल 
थे । बह जर्मन कूपमन्डुकता से आगे नहीं निकल पाया और न ही अपने वर्गीय 
चरित्र को त्याग पाया | यहाँ भी विश्व इतिहास “विश्वात्मा' क्रम विकास और 
इन्द्रवाद अवधारणाओं का आत्मविकास है । परमतत्त्व (चित) का नं केबल. 
सनातन काल से अस्तित्व है बल्कि वह सम्पूर्ण भौतिक जीवन की वास्तविक 
सजीव आत्मा भी, है । प्रकृति केवल विचार का “अन्य संक्रमण' मात्र होने 
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कारण स्वयं वस्तुनिष्ठ ढंग से विकास करने में असमर्थ है वह केवल चित्‌ में 
नानारूप का विस्तार कर सकती है । यह चिन्तन का एक अमूर्त तरीका है । 5 
हीगेल विधि एवं अन्तर्वस्तु दोनों की दृष्टि से ऊपर से प्रत्ययवादी तथा नीचे से । 
भौतिकवादी दार्शनिक थे । यहाँ अन्तर्विरोध अप्राकृतिक है । जबकि मानव 
इतिहास व प्रकृति की क्रियाप्रणाली के विकास व परिवर्तन को तर्कसंगत ढंग से 
समझने के लिए यह आवश्यक है कि उसका अध्ययन भीतर से, अन्य वस्तुओं 
के साथ उस वस्तु की परस्पर अन्तनिर्भरता, अन्तसपिक्षता एवं सम्बद्धता से ही 
किया जा सकता है; अर्थात्‌ वस्तुओं के विकास को उनकी आन्तरिक एवं 
आवश्यक परिस्थितियों के रूप में देखने की दृष्टि होनी चाहिये । किसी भी वस्तु 
के विकास का कारण उसके बाहर नहीं अपितु उसके आन्तरिक स्वरूप में होता 
है जिसको अन्य वस्तुओं के सन्दर्भ में ही ठीक से जाना जा सकता है | स्टालिन | 
कहते हैं - प्रकृति केवल वस्तुओं का ढेर नहीं है जिसमें प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व | 
दूसरी वस्तु से स्वतंत्र, अलग-अलग, स्थिर एवं अपने आप में है अपितु 
वास्तविकता यह है कि सभी पदार्थ एक दूसरे से सम्बद्ध, एक दूसरे पर निर्भर तथा 
एक-दूसरे द्वारा निर्धारित हैं । किसी वस्तु को पार्थक्य में या “अन्य” से असन्दर्भित 
करके नहीं समझा जा सकता । उसे अन्य के द्वारा शर्त-बंद समझना चाहिये |” 

मार्क्स एवं एंगेल्स ने सचेतन द्वन्द्ववाद को जर्मन भाववादी दर्शनशास्र से 
मुक्त करके उसे प्रकृति, इतिहास तथा चिंतन की भौतिकवादी अवधारणा पर लागू 
किया । मार्क्स कहते हैं - मेरी ae पद्धति न सिर्फ हीगेलीय प्रत्ययवादी 


म्रश है | दूसरी और मेरे लिए आदर्श (विचार) और कुछ नहीं सिवाय इसके की 
| वह मानव मस्तिष्क द्वारा प्रतिबिम्बित व चिन्तन के रूप में ग्रहित बाह्य जगत्‌ है । 
| इसलिए, हीगेलीय पद्धति सिर के बल खडी थी जिसे मैंने पाँव के बल खड़ा किया। 
| l मार्क्स ने वैज्ञानिक विश्वदृष्टिकोण एवं मानव समाज के ऐतिहासिक विकासं . 
Er क्रम के आधार पर यह सिद्ध कर दिया कि इन्द्र का वास्तविक स्रोत विचार, मानव 
मन या कोई निरपेक्ष विश्वात्मा नहीं अपितु वे घटनाएँ, वस्तुएँ एवं स्थितियाँ है 


|... ea दोनों की गति के सार्वभौमिक नियमों का विज्ञान है | जो इस बात 
20230 E ae ० Soke Boge Sum ara tenon eë, किस 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


हीगेल, मार्क्स और द्वन्द्रवाद : एक विश्लेषण ४७ 


प्रकार वे परिवर्तित होकर एकरूप बनते हैं । किन परिस्थितियों में वे एक दूसरे में 
बदल जाते हैं और क्यों मानव मस्तिष्क को इन विपरीत तत्त्वों को निष्क्रिय और 
जड़ वस्तुओं के रूप में नहीं अपितु सजीव, परिस्थितिबद्ध, परिवर्तनशील देखना 
चाहिये | 

उन्होंने इन सत्य को प्रथम बार समाज के सन्दर्भ में पाया | अपनी पुस्तक 
पूँजी के प्रथम खण्ड की भूमिका में कहते हैं - समाजों में परिवर्तन का प्रधान 
कारण उनमें विद्यमान आन्तरिक अन्तर्विरोध (विपरीतों में संघर्ष एवं एकता) है 
उत्पादक शक्तियाँ एवं उत्पादन सम्बंधों के बीच अन्तर्विरोध; इनके आधार पर 
निर्मित वर्गो का अन्तर्विरोध, नये और पुराने के बीच अन्तर्विरोध ही समाज परिवर्तन 
व विकास को आगे बढ़ाता है । अन्तर्विरोध की सार्वभौमिकता ने ही यह प्रमाणित 
किया है कि अब तक का मानव जाति का इतिहास वस्तुतः वर्ग संघर्षो का इतिहास 
है | किंतु इन वर्गो में केवल संघर्ष ही नहीं अपितु अस्तित्वगत सहयोग भी पाया 
जाता है क्योंकि दोनों की संरचना का आधार एक ही है | बिना पूँजीपति वर्ग के 
सर्वहारा वर्ग नहीं हो सकता, बिना सामन्त के दास नहीं हो सकता, साम्राज्यवाद 
के बिना उपनिवेशवाद नहीं हो सकता । मार्क्स ने इंग्लैण्ड, जर्मनी एवं फ्रांस के 
समाजों के ऐतिहासिक विकासक्रम के आधार पर यह सिद्ध किया कि किस प्रकार 
परस्पर विरोधी वर्गों में हर वर्ग दूसरे वर्ग के अस्तित्व के लिए एक आवश्यक शर्त 
है, दोनों में पूरकता का संबंध है और किस प्रकार एक दूसरे का निषेध करके 
एक दूसरे में रूपान्तरित भी हो सकने की क्षमता रखते हैं (साम्यवादी-सामन्ती- 
पूँजीवादी समाजो का इतिहास) | ये समाज अपने पूर्व के समाजों से गुणात्मक 
दृष्टि से उच्च स्तर के हैं । अर्थात परिमाणात्मक परिवर्तन से गुणात्मक परिवर्तन 
वस्तुओं का स्वरूप है |" (देखिये पूँजी”, प्रथम खण्ड तथा एंगेल्स का 
समाजवाद : काल्पनिक या व्यवहारिक ) | 

एगेल्स ने 'द्वन्द्वात्मक भौतिकवादी, विश्व दृष्टिकोण को प्रकृति एवं उसके 
विभिन्न आयामों में परस्पर पाई जाने वाली अन्तर्सापेक्षता को समझने का आधार 
बनाया | एंगेल्स कहते हैं - किसी भी वस्तु या पदार्थ के वास्तविक स्वरूप को 
जानने के लिए हमें उसके सभी पहलुओं, सभी सम्बन्धों और सभी माध्यमों को 


करने का दृष्टिकोण अपनाना चाहिये | जब हम विश्व एवं उसके विभिन्न | 


आयामों पर दृष्टिपात करते हैं तो वस्तुएँ, घटनाएँ एवं प्रक्रियाएँ अपने विशिष्ट 
निजगुणो के कार fare saat Guruku रहती हे । किंतु विभिन = वस्तुओ, ) 
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घटनाओं एवं प्रक्रियाओ में केवल विरोध या संघर्ष ही नहीं पाया जाता अपितु रगा 
विपरीत deal में एकता, अन्तर्व्याप्ति, अन्तर्निभिरता की स्तितियाँ एवं प्रकियाएँ भी पिं 
उसके अस्तित्व की स्वरूप होती हैं अर्थात्‌ किसी वस्तु के परिवर्तन व विकास एट 
की प्रक्रिया में प्रत्येक अन्तर्विरोध के दोनों पहलुओं में से हर पहलु के अस्तित्व प्र 
के लिए एक-दूसरे पहलु का अस्तित्व अनिवार्य होता है । बिना उस दूसरे पहलु अ 
के, जो उसका विरोधी है, हर पहलु अपने अस्तित्व की परिस्थितियाँ खो देता है g 
जीवन के बिना मृत्यु नहीं, ऊपर के बिना नीचे नहीं, सामान्य के बिना विशेष नहीं, के 


दुर्भाग्य के बिना सौभाग्य नहीं । समाज-विज्ञान के सन्दर्भ के बिना पूँजीपति वर्ग 
के सर्वहारा वर्ग नहीं 1 हो 
जब हम प्रकृति, मानव जाति के इतिहास या अपने मन की प्रक्रियाओं र्क 

का अध्ययन करते हैं तो विभिन्न cet के योग और संयोजन से बना हुआ विश्व है 
का जाल-सा दिखाई देता है । जो कहीं खत्म नहीं होता है जहाँ कोई वस्तु स्थिर, मै 
निर्जीव, घटना निष्क्रिय नहीं रहती, जो जैसा था वैसा ही सदैव नहीं रहता, हर के 
वस्तु, घटना स्थिति, गति, परिवर्तन, उत्पति-विनाश की प्रक्रिया में है । वस्तुओं 3 
एवं घटनाओं में अन्तर्विरोध का नियम अर्थात्‌ 'विपरीततत्त्वो में संघर्ष तथा एकता' 

का नियम भौतिकवादी द्वन्द्ववाद का सबसे बुनियादी नियम है । लेनिन कहते हैं - 

वास्तविक अर्थ में पदार्थो मैं निहित अन्तर्विरोध का अध्ययन ही द्वन्द्ववाद है ।” 

अन्तर्विरोध की सार्वभौमिकता को स्पष्ट करते हुए माओत्सेतुंग कहते हैं“ - प्रकृति, 

समाज एवं विचार की दुनिया का कोई भी आयाम, पहलु, रूप, अन्तर्विरोध की 

प्रक्रिया से परे किसी 'पराभौतिकीशक्ति' की इच्छा का परिणाम नहीं है । 

अन्तर्विरोध एक निरपेक्ष सत्य है । (सर्वत्र) भौतिक विज्ञान में धनात्मक खं 

कणात्मक विद्युत्‌, रसायन विज्ञान में विघटन और संघटन, सामाजिक विज्ञान में 
ae शक्तियाँ और उत्पादन सम्बन्ध, वर्ग और वर्ग के बीच आपसी संघर्ष, 
विचार में आदर्शवाद और भौतिकवाद इत्यादि में मूलभूत अन्तर्विरोध मौजूद रहता 
a | अतः अन्तर्विरोध की सार्वभौमिकता को समझे बिना वस्तुओं में परिवर्तन व 
विकास के वास्तविक स्रोतो को नहीं देखा जा सकता है । परिवर्तन की प्रक्रिया 
में परस्पर विरोधी पहलु एक दूसरे को बहिष्कृत करते हैं, आपस में संघर्ष करते 
हैं और दूसरे के विरोधी होते हैं । ऐसे परस्पर विरोधी पहलु बिना किसी अपवाद । 
में सभी वस्तुओं में तथा समस्त मानव चिन्तन में निहित होते हैं जो उनकी गते, | 


विकास व प्रगति का मूल | 
कारण il 
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गति रहित पदार्थ नहीं हो सकता और नहीं हुआ है । अन्तरिक्ष में गति, ब्रह्माण्डीय 
पिंडों में यांत्रिक गति, ऊष्मा में विद्युत्‌ चुम्बकीय प्रवाह में, रासायनिक संयोजन 
एवं विघटन में, जैविक पदार्थों में अणुओ की गति । विश्राम या सन्तुलन की 
प्रत्येक अवस्था तुलनात्मक व सापेक्ष होती है । इसलिए विश्व एवं उसके विभिन्न 
आयामों को बनी-बनायी वस्तुओं के समूह के रूप में नहीं अपितु प्रक्रियाओं के 
स्वरूप में समझना आवश्यक है जिसमें सभी वस्तुएँ लगातार उत्पन्न एवं नष्ट होने 
के अबाध परिवर्तन से गुजरती हैं । 

क्योंकि अन्तर्विरीध की एकरूपता केवल एक विशेष परिस्थिति में ही उत्पन्न 
होती है इसलिए लेनिन कहते हैं - अपने अस्तित्व के लिए परस्पर विरोधी पहलुओं 
की अन्तनिर्भरता तक ही प्रक्रिया समाप्त नहीं हो जाती । इससे अधिक महत्त्वपूर्ण बात 
है परस्पर विरोधी पहलुओं का एक-दूसरे में बदल जाना । किसी विशेष परिस्थिति 
में किसी वस्तु में निहित दोनों परस्पर विरोधी पहलु अपने विपरीत पहलुओं का निषेध 
कर बदल जाते हैं और पुराने का स्थान नया ले लेता है । अतः गति पदार्थ के 
अस्तित्व का एक रूप है ।% 

लेनिन के अनुसार दृन्द्वात्मक भौतिकवाद की सर्वाधिक अनिवार्य प्रस्थापना 
ठोस परिस्थितियों का ठोस विश्लेषण करना है । अमूर्त सत्य जैसी कोई वस्तु नहीं 
है सत्य सदैव ठोस होता है । प्रकृति के अन्दर द्वन्द्ववाद के सिद्धान्तो का निर्माण 
या उस पर आरोपण करे का प्रश्न ही नहीं उठता अपितु उसमें उन्हे ढूँढा जाता 
है | प्रकृति द्वन्द्ववाद की कसौटी है और यह मानना ही होगा कि आधुनिक विज्ञान 
की तीन महान खोजों - कोशिश की खोज, ऊर्जा का 4 एवं क्रम विकास 
का नियम (डार्विन) ने इस प्रमाण के लिए अत्यन्त मूल्यवान्‌ सामग्री प्रस्तुत की 
है । विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया है कि अन्ततः प्रकृति अधिभूतवादी रूप से 
नहीं, इनरात्मक रूप से कार्य करती है वह सदैव पुनरावर्तित वृत्त में अपरिवर्तनशील 
क्रम में चक्कर नहीं काटती अपितु वास्तविक ऐतिहासिक विकास क्रम में गुणात्मक 
परिवर्तन के साथ रेखीय दिशा में आगे बढ़ती है ।* 


मनुष्य के संज्ञानात्मक जगत्‌ का विकास भी किसी “जन्मजात प्रत्यय' की- 
अभिव्यक्ति नहीं है अपितु हमारा ज्ञान पदार्थ एवं प्रकृति के साथ किये गए 
` | अन्तरक्रियात्मक व्यवहार का मस्तिष्क में प्रतिबिम्ब मात्र है । लेनिन अपनी पुस्तक 
a इन्रियानुभाविक आलोचना में कहते हैं पदार्थ न केवल हमारी सोच से स्वतन्त्र 


अ पृथक्‌ एक वास्तविकता है अपितु पदार्थ प्राथमिक भी है क्योंकि 
र १ ne ह वस्तुनिष्ठ ठोस वास्तविकता है अपितु पदा Haridwar LEA ; 
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यह हमारे विचारों, संवेदनाओं और चित्त का स्रोत है । पदार्थ की कोई भी स्थिति 
या आयाम अज्ञेय नहीं है । जो कुछ भी है मनुष्य अपने अनुभव, बुद्धि और विवेक 
द्वारा समझ सकता है | जो क्रमशः आगे विकसित होता है - सरल से जटिल 
स्थूल से सूक्ष्म, विशेष से सामान्य की ओर। अतः प्रकृति, समाज और चिन्तन 
में होने वाले परिवर्तन एवं गति की यथार्थता को समझने हेतु यह आवश्यक है 
कि garda भौतिकवाद के निम्न महत्त्वपूर्ण नियमों को अपने संज्ञानप्राप्ति का 
आधार बनायें" - 
१. विपरीतों में एकता तथा संघर्ष का नियम । 
२. निषेध के निषेध का नियम | 
३. परिणामात्मक परिवर्तन से गुणात्मक परिवर्तन का नियम । . 
४. समस्त वस्तुएँ, घटनाएँ एबं स्थितियाँ परस्पर सापेक्ष एवं सम्बद्ध होती 
हैं। अतः उन्हें निरपेक्षता में नहीं समझा जा सकता | 
५. गिति' पदार्थ का स्वभागत गुण है । हर वस्तु, अवधारणा, स्थिति, 
परिवर्तनशील है | जिसका आधार एवं कारण कोई निरपेक्ष प्रत्यय नहीं 
अपितु पदार्थ के स्वरूप में निहित अन्तर्विरोध का नियम है | 
दार्शनिक यथार्थता के स्वरूप के अध्ययन हेतु द्वन्द्वात्मक भौतिकतावादी 
विश्वदृष्टिकोन को अपनाकर ही मानव समाज विकास में अपनी ऐतिहासिक भूमिका 
को दर्ज करवा सकते हैं । 
व्याख्याता, दर्शनशास्त्र, डॉ. सुधा चौधरी 
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भारतीय दार्शनिक चिन्तन मूल समस्याओं के निराकरण हेतु सदैव प्रयासरत 
रहा है और यथासम्भव उनका समाधान कर मनुष्य को सत्कर्मो की ओर प्रेरित प 
करता रहा है | जब सम्पूर्ण मानवजाति भौतिक जगत्‌ की चकाचौंध में अपने i 
कर्तव्यों एवं उत्तरदायित्वो को भूल जाये तो वहाँ आदर्शोन्मुख नैतिक मूल्यों की र 
पुनर्स्थापना के लिए दर्शन की भूमिका अहम्‌ हो जाती है । र 
सामान्य रूप से जो कुछ भी कर्ता द्वारा किया जाता है उसे कर्म कहते हैं र 
तथा यथार्थयुक्त अपरिवर्तनीय नियर्मो को. सिद्धान्त कहा जाता है । जिस प्रकार ६ 
वैज्ञानिक जगत्‌ में तथ्यों एवं घटनाओं की व्याख्या के लिए जो स्थान कार्य-कारण 

का है वही स्थान आचार-दर्शन मे कर्म-सिद्धान्त का है । कर्म सिद्धान्त का आशय 
है नैतिक जगत्‌ में भौतिक जगत्‌ की भाँति पर्याप्त कारण के बिना कुछ भी घटित ( 
नहीं होता | हमारा सम्पूर्ण जीवन इस कर्म-सिद्धान्त पर ही आधारित एवं संचालित | 
है यही वह व्यवस्था है जिसके द्वारा हमारे मानव-जीवन में आशा और स्फूर्ति का 

संचार होता है । 

जैन दर्शन के अनुसार कर्म केवल क्रिया, कार्य या संस्कार के अर्थ में ही 
सीमित नहीं है जैसा कि अन्य दार्शनिक सम्प्रदाय स्वीकार करते हैं वरन्‌ यह जीव 
द्वारा निष्पादित प्रत्येक क्रिया से लेकर तदनुसार कर्म-विपाक की समस्त कार्यविधि 
तक विस्तृत है । भगवतीसूत्र' में कर्म के सम्बन्ध में उल्लेख मिलता है कि प्रत्येक 
जीव के सुख- दुःख तथा इनसे सम्बन्धित जीवन की विभिन्न प्रकार की विविधता 
ख अवस्थाएँ कर्म की विचित्रता एवं विविधता पर ही आधारित हैं ।” इस मत 
| का विश्लेषण किया जाय तो यह सिद्ध होता है कि कर्मबीज ही वह प्रधान कारण 
{ है जो जीवों की विभिन्न उपाधियाँ एवं उनके सामान्य एवं विशेष क्रियाकलाप 
Fs: निश्चित करता है । आचार दर्शन के इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त में आस्था और | 
विश्वास द्वारा ही मनुष्य नैतिकता के प्रति अपनी निष्ठा जागृत कर सकता है। . 
डॉ. भारिद्ठ के अनुसार “प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्याय का कर्ता स्वयं है | 
और परिणमन उसका धर्म है ।” यहाँ किसी कर्म आदि में किसी अन्य के हस्तक्षेप 
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को नकारा गया है । पाश्चात्य विद्वान लाइब्मित्ज के इस विचार से साम्य दिखाई 
देता है कि प्रत्येक चिद्णु अपना विकास कर रहा है उनकी स्वतन्त्रता या स्वाधीनता 
में कोई हस्तक्षेप नहीं करता है वरन्‌ पूर्व स्थापित सामंजस्य के तहत्‌ सुव्यवस्थित | 
एवं सुनियोजित ढंग से वे स्वयं अपना विकास कर रहे हैं । | 

आचार्य कुन्दकुन्द' इसी मत के स्पष्टीकरण में कहते हैं कि ` जो भाव जिस | 
प्रकार से जीव द्वारा किया जाता है उस भाव का उसी प्रकार से वह जीव कर्ता i 
है।” उपर्युक्त मतों का हमें अकर्तावादी दृष्टिकोण से मूल्यांकन करना चाहिए क्योंकि 
यहाँ अकर्ता शब्द को दो भिन्न-भिन्न अर्थो में प्रयुक्त किया गया है - प्रथम के 
अनुसार “इस जगत्‌ का कोई कर्ता नहीं है अर्थात्‌ यहाँ ईश्वर आदि सत्ता को नकारा 
गया है और दूसरा मत है कि कोई भी द्रव्य किसी अन्य द्रव्य के परिणमन का 
कर्ता-धर्ता नहीं है अर्थात्‌ सभी द्रव्यों के परिणमन भिन्न-भिन्न हैं और अपने-अपने 
परिणमनों के कर्ता हैं ।* 

कर्मसिद्धान्त के अन्तर्गत आत्मा के कर्ता-भोक्ता सम्बन्धित प्रश्‍न अति 
महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि कर्म एवं फल का सिद्धान्त इसी कर्ता-भोक्ता पर निर्भर करता 
है । उत्तराध्ययन* में वर्णित है कि “आत्मा ही सुखों एवं दुखो का कर्ता एवं भोक्ता 
है ।” यहाँ यह भी उल्लेखित है कि सिर काटने वाला शत्रु भी उतना अपकार नहीं 
करता जितना दुराचरण में प्रवृत्त अपनी आत्मा करती है । सूत्रकृतांग में आत्मा 
को अकर्ता मानने वाले विद्वानों की आलोचना में a गया है कि “वे लोग मूढ़ 
होते हैं एवं आरम्भ में आसक्तवादी होने से एक अज्ञान (अंधकार) से निकलकर 
दूसरे अज्ञान में जाते हैं ।” इस प्रकार जो आत्मा को अकर्ता मानते हैं उनको 
सत्य का ज्ञान नहीं है और न ही धर्म का ज्ञान है । वे मानते हैं कि कर्म आदि 
करना और कराना आदि क्रियाएँ आत्मा नहीं करती क्योंकि वह तो अकर्ता है 
जबकि वास्तविकता यह है कि आत्मा स्वयं कर्ता है । उत्तराध्ययन में तो शरीर 
को नाव तथा जीव को नाविक की संज्ञा देकर जीव पर नैतिक कर्मों mse 
सौंपा गया है जो ये सिद्ध करते हैं कि जीव स्वयं कर्ता है । वस्तुतः यह निश्चित 
है कि जो कर्ता है बह भोक्ता भी होना चाहिए वरना भोक्ता के अभाव में कर्ता 
का अस्तित्व एवं महत्त्व दोनों निरर्थक हो जायेगे | अतः कर्ता एवं भोक्ता का 
सम्बन्ध तार्किक रूप से उचित ठहरता है । | E 
A जैसे आत्मा का कर्तृत्व कर्म पुद्गलों के निमित्त सम्भव है वैसे ही आत्मा | 

_ का भोकृत्क कुलो हीस मेंवर्णित = 


रः 


तालि पि a रु > E ह | 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


८1, 


५४ परामर्श 


है कि “शुद्ध नय से आत्मा अपने शुद्ध भावों का कर्ता है पर व्यवहारतः वह 
अष्टकर्मों आदि का कर्ता है ।” अतः मानना होगा कि बद्धात्मा कर्ता-भोक्ता है 
एवं मुक्तात्मा द्रष्टा एवं शुद्धसाक्षीस्वरूप है । कर्ता-भोक्ता एवं कर्मफल की सत्ता 
स्वीकार करने पर पुनर्जन्म की सत्ता भी स्वतः प्रमाणित हो जाती है क्योंकि जिन 
` कर्मों का फल इस जन्म में प्राप्त नहीं होता उन कर्मों के भोग हेतु पुनर्जन्म लेना 
पड़ता है । ऐसा न मानने पर कृतप्रणाश एवं अकृताभ्यागम दोनों सिद्धान्त निरर्थक 
हो जायेगें एवं जगत्‌ में अराजकता एवं अव्यवस्था उत्पन्न हो जायेगी । अतः 
उपर्युक्त दोनों मतों को तार्किक रूप से स्थापित करने एवं व्यवस्थित जगत्‌ की 
कल्पना के लिए कर्मफल सिद्धान्त एवं पुनर्जन्म की स्थापना अति आवश्यक हो 
जाती है | 
कर्म के विश्लेषण में आचार्य नेमिचन्द्र' कहते हैं कि “भावकर्म होने में : 
द्रव्यकर्म तथा द्रव्यकर्म होने में भावकर्म निमित्त है । इन दोनों का बीजांकुर की उ 
तरह कार्य-कारण का सम्बन्ध है ।” जिस प्रकार बीज से वृक्ष एवं वृक्ष से बीज न 
ï किसी को भी पूर्वापार नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार द्रव्यकर्म एवं भावकर्म १ 
में भी यह पूर्वापार सम्बन्ध निश्चित नहीं किया जा सकता है । क्योंकि अतीत र्‌ 
के कर्म वर्तमान चरित्र के आधार हैं तथा वर्तमान क्रियाकलापों द्वारा ही हमारे भावी त 
चरित्र का निर्माण होता है । वस्तुतः हमारा समस्त जीवन हमारे ही द्वारा कृत कर्मो ( 
का य. और यह चक्र अनवरत चलता रहता है | 
3 न्द्र सिद्धान्त कोष” के कर्म सम्बन्धित वर्णन में कहा गया है | 
वास्तव में जीव मन-वचन-कर्म के द्वारा कुछ न कुछ करता रहता है, वे सभी 
क्रियाएँ कर्म ही हैं और मन-वचन तथा कर्म उसके द्वार हैं । इसे जीव कर्म या 
| भाव कर्म कहा गया है जो कि सभी दार्शनिक मतों को स्वीकार्य है परन्तु इस 
। भाव कर्म से प्रभावित होकर' कुछ सूक्ष्म जड-पुद्गल स्कन्ध जीव के प्रदेशों में 
Ee प्रवेश पाते हैं और उसके साथ बाँधे हैं, ऐसा मत केवल जैनागम में ही मिलता 
है । इन सूक्ष्म स्कन्धों को अजीवकर्म या द्रव्यकर्म कहा गया है । जैसे जीव कर्म 
करता है वैसे ही स्वभाव को लेकर ये द्रव्यकर्म उसके साथ बाँधते हैं और कुठ 
काल पश्चात्‌ परिपक्क अवस्था में आते हैं तो उस समय इनके प्रभाव से जीव कें 
ज्ञानादि गुण आवृत्त हो जाते 
हरिभद्र सूरी ने अपने ग्रन्थ में लिखा है कि कर्मों के अनुसार अनेक मनु | 
"ह आदि पर्याय को पा माता तै. अपे. मलब Rapa अशुभ | 
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दर्शन राग, द्वेष-युक्त की क्रिया को कर्म तथा कर्म से उत्पन्न संस्कार को स्थायी मानते 
ai जैन मत का मानना है कि राग-द्वेष युक्त जीव की प्रत्येक क्रिया के साथ एक 

विशिष्ट प्रकार का द्रव्य आता है जो आत्मा से चिपक जाता है और कालान्तर में | 
यही शुभाशुभ फल देकर उससे पृथक्‌ हो जाता Aad की एक अन्य व्याख्या के 
अन्तर्गत प्रवचनसार^ में कहा गया है कि जब राग-द्वेष से युक्त आत्मा अच्छे या 
बुरे कर्मा में संलग्न है, तब कर्मरूपी रज या अणु ज्ञानावरणीय आदि रूप में आत्मा 
में प्रवेश कर उनके गुणों को कर्मानुसार तिरोहित करते हैं । 

कुछ विद्वानों का आक्षेप है कि ऐसा सिद्धान्त जो अपरिवर्तनशील एवं 
व्यवस्थित क्रम में है, अकर्मण्यवाद एवं भाग्यवाद को बढ़ावा देता है । यद्यपि यह 
ठीक है कि कर्मसिद्धान्त में कोई परिवर्तन सम्भव नहीं है लेकिन इसका अर्थ 
अकर्मण्यवाद या भाग्यवाद नहीं है क्योंकि इस सिद्धान्त को स्वीकार करने वाला 
न तो ईश्वर की दया या अनुकम्पा पर आश्रित है और न ही अकर्मण्य होकर भाग्य 
भरोसे बैठता है वरन्‌ वह समझता है कि जो भी जटिलताएँ एवं समस्या उसके 
जीवन के समक्ष हैं, उनका सामना किया जाये । ये समस्त समस्याएँ पूर्वकृत कर्मों 
का ही परिणाम है और अपने पुरुषार्थ द्वारा ही उन्हें दूर किया जा सकता है । 
भविष्य का परिणाम सुखद एवं शुभ हो इसके लिए आवश्यक है कि वर्तमान में h 
अच्छे कर्मों से जीवन व्यतीत किया जाये । इन्हीं मान्यताओं के कारण व्यक्ति i 
| होकर समस्त जीवन की समस्याओं एवं चुनौतियों का सामना करता ॥ 
हुआ संसाररूपी घोर समुद्र से अपनी नाव A लेता है । 2 ; 

जैन दर्शन की इस मान्यता से जगत्‌ के संचालन में एक निश्चितता आती 
है एवं अराजकता का विचार समापप्रायः हो जाता है साथ ही भारतीय दर्शन में 
स्वीकृत कृतप्रणाश एवं अकृताभ्यागम दोनों मूलभूत पूर्वमान्यताएँ भी यथावत्‌ रहती 
हैं । इसके अतिरिक्त जैन कर्म-सिद्धान्त को स्वीकार करने पर कर्मों के स्वतः उदय 
में आने के कारण वैदिक मान्यता के कर्मफल दाता या प्रजापति आदि की 
उपस्थिति भी निरर्थक हो जाती है क्योंकि कर्म करने वाला, भोगने वाला और 
कर्मो को बाँटने वाला ये सभी जीव के कर्म में निहित हैं । अतः उसके लिए 
किसी अन्य सत्ता की आवश्यकता ही नहीं पड़ती । ब 
इस प्रकार जीव का लक्षण जीवन है और जीवन कर्मरूप है अर्थात्‌ जीवन 


४ कर्म का हदल्लण PEO MAAR AL दै। कि, मनुष्य की मृत्यु 


| 

j 

| 

| 

| 

| 
कर्मो को बाँधता है तथा उनके सुख-दुःखरूप फलों को भोगता है । अतः जहाँ अन्य | | 
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या उसका अन्त कैसे होता है बल्कि महत्त्वपूर्ण यह है कि वह अपना जीवन कैसे 
जीता है ? मनुष्य का जीवन उसके कर्मो की गतिशील प्रतिच्छाया मात्र है । 
स्वतन्त्रता की नैसर्गिक एवं सामाजिक सीमाओं में रहर हुआ वह अपने कर्मों का 
उत्तरदायित्व के रूप में निर्वहन करता है । इस Va जहाँ वेदान्त आदि अभाववादी 
दार्शनिक मत इस लोक एवं लोक व्यवहार के यथातथ्य की उपेक्षा करते हैं वही 
कर्म-सिद्धान्त अपने लक्ष्य एवं लोक व्यवहार का समन्वय कर जीवन के लिए एक 
आदर्श स्थापित करने का प्रयास करता है । 

हम देखते हैं कि जब व्यक्ति दुःख या कष्टों का कारण स्वयं को मान लेता 
है तो उसमें कर्मफल भोगने की शक्ति भी आ जाती है । जब इस कर्मफल-सिद्धान्त 
को पूर्णरूप से समझकर विश्वास किया जाता है तब जीवन में निराशा और 
आत्मदीनता एवं आत्महीनता दूर हो जाती है । अन्ततः जीवन भाग्य भरोसे न 
रहकर कर्तव्य भूमि बन जाता है । व्यक्ति अपने जीवन में काल, स्वभाव तथा 
भाग्य आदि से अधिक महत्त्व अपने द्वारा किये गये कर्म (पुरुषार्थ) को देता है । 
इसलिए हमारी वर्तमान अवस्था जैसी भी है और जो कुछ है, वह किसी दूसरे 
द्वारा प्रदत्त नहीं वरन्‌ हमारी अपनी है, उसके निर्माता हम स्वयं हैं । अतः जैन 
कर्म सिद्धान्त इस दृष्टि से उपर्युक्त अकर्मण्य एवं भाग्यवादी होने के आक्षेप को 
ag हुआ प्रयोजनवाद की स्थापना करता है । डॉ. मेहता" के अनुसार कर्म 
अपान कारण मानने से पुरुषार्थ का पोषण होता है तथा प्राणियों में 

आत्मविश्वास और आत्मबल उत्पन्न होता है । Sb 
पूजीवादी-युग में पारिवारिक, सामाजिक और राष्ट्रीय जीवन की परम्परा में 
| मानवीय मूल्यों, नैतिक आदर्शो, सदाचार, सद्भावना, मैत्री और आत्मीयता आदि 
| ace त्ययं की उपेक्षा हो रही है । इसके फलस्वरूप आज प्रत्येक मनुष्य 
ow oe शत असहाय प्रतीत होता है । इससे स्पष्ट है कि नैतिक मूल्यो 
स्थान पर भौतिकतावादी मूल्यों को अधिक महत्त्व देना मानव जीवन के लिए, 
उसकी गरिमा के लिए खतरा बनता जा रहा है । मनुष्य अपना कर्तव्य भूलता 
जा रहा है क्योंकि आज मानवीयता का निर्धारण करने वाले तत्त्व नैतिक- 
आध्यात्मिक न होकर भौतिक हो गये हैं । भौतिक मूल्यों के स्थान पर पुनः नैतिक 
मूल्यों एवं आदर्शो की स्थापना आवश्यक हो गई है और इन्हीं नैतिक मूल्यों की 
पुनर्स्थापना जैन कर्म-सिद्धान्त के आधार पर की जा सकती है । संकीर्ण एवं कुंठित 
दिका के वशीभूत l - नदी, EE हिंसा 
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आदि के भेद को उपेक्षित करता है | अन्ततः समाज में कलह और अन्तर्विरोधों 
का वातावरण बनता चला जाता है जिससे प्रत्येक व्यक्ति आहत और बैचेन हो 
जाता है और यही बैचेनी व्यापक रूप में राष्ट्रीय स्तर पर आतंक का रूप लेती है 
जो शांति को समाप्त कर देती है । 

उत्तराध्ययन में कहा गया है कि “दर्शन के बिना ज्ञान और ज्ञान के बिना 
आचरण सम्यक्‌ नहीं हो सकता |” अतः जब तक समाज का प्रत्येक व्यक्ति 
सम्यक्‌ आचरण का पालन नहीं करेगा तब तक वहाँ स्थायी शांति एवं सदभाव 
की स्थापना नहीं की जा सकती । जैन कर्म-सिद्धान्त के विभिन्न पक्षों एवं 
आधारभूत मूल्यों को वर्तमान सामाजिक जीवन में अपनाकर ही इस आतंक एवं 
अशांति का स्थायी हल ढूँढा जा सकता है क्योंकि जैन आचार-मीमांसा के 
अतिरिक्त कोई भी ऐसा दार्शनिक मत नहीं है जिसकी नैतिकता अहिंसा एवं सदभाव 
मात्र पर आधारित हो । 

वर्तमान सन्दर्भ में कर्म-सिद्धान्त की प्रासंगिकता बढ़ती जा रही है । हम 
देखते हैं कि बदलते परिवेश में स्वतन्त्रता का मूल्य तीव्र गति से अपना स्वरूप 
बदल रहा है | चाहे कोई सामाजिक इकाई हो या कोई अन्य संस्था, हर कोई 
अपनी स्वतन्त्रता का अस्तित्व समझने लगा है । आज प्रत्येक व्यक्ति समाज के 
अस्तित्व के साथ-साथ अपना व्यक्तिगत अस्तित्व एवं स्वतन्त्रता की बात करने 
लगा है । जैन परम्परा न केवल व्यक्तिगत स्वतन्त्रता को मान्यता देती है वरन्‌ 
वस्तु के स्वरूप को भी स्वतन्त्रता प्रदान करती है । कर्म-फल में अहस्तेक्षप एवं 
क्रमबद्ध पर्याय की अवधारणा के माध्यम से यह निष्कर्ष निकलता है कि सभी 
को अपने स्वरूप में रहना चाहिए और दूसरों को भी उनके स्वरूप में रहने देना 
चाहिए ताकि प्रत्येक को अपने विकास का अवसर प्राप्त हो सके । इसी विचारधारा 
से जीओ और जीने दो' के नैतिक मूल्य का प्रसव हुआ जो आज अत्यन्त 
प्रासंगिक मूल्य है और यही सच्चे लोकतन्त्र का आधार है क्योंकि इसके द्वारा व्यक्ति 
में अपने एवं समाज के प्रति कर्तव्य एवं उत्तरदायित्व की भावना जागृत्‌ की जा 
सकती है । 


वस्तु एवं चेतन की स्वतन्त्र सत्ता के कारण जैन परम्परा ऐसी किसी भी 
सत्ता को अस्वीकार करती है जो व्यक्ति के कर्मफल को तय करती हो या उसके | 
` सुख-दुःख, पाप-पुण्य, शुभ-अशुभ कर्मों की नियन्ता हो । जैन दार्शनिक मत में 
व्यक्ति0अपन्षिस्वरम्त्रमभविष्य/मिर््ितऽम्रपलाऽवहै0१। क्नाऊ/विश्‍व में यही | 
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विचारधारा विकसित होती जा रही है जिसके फलस्वरूप किसी भी दूसरी सत्ता 
का हस्तक्षेप स्वीकार नहीं किया जा सकता । चाहे यह विचारधारा सामजिक 
आधार पर हो, राजनीतिक आधार पर हो या राष्ट्रीय-अन्तर्राष्ट्रीय आधार पर, यहाँ 
तक कि व्यक्तिगत आधार पर भी स्वतन्त्र रूप से ऐसी अनेक गतिविधियाँ संचालित 
हो रही हैं जो तर्कसंगत भी हैं और वैज्ञानिक भी । कोई भी राष्ट्रीय एवं अन्तर्राष्ट्रिय 
संस्था अपने उत्तरदायित्व एवं पुरुषार्थ के माध्यम से सफलता अर्जित कर सकती 
है । यह विचारधारा आशावाद का संचार करती हुई 'वीरभोग्यावसुन्धरा' के नियम 
को सार्थक करती है जो कि कर्म-सिद्धान्त एवं पुरुषार्थ का परम्‌ उद्देश्य है । 

कर्म-सिद्धान्त की स्थापना में यद्यपि समस्त दार्शनिक एवं धार्मिक शाखाओं 
में अपना योगदान दिया है परन्तु जैन आचार्यों ने कर्म का सुव्यवस्थित, सुसम्बद्ध 
एवं akpi निरुपण किया है । यदि हमारी मानसिकता का दायरा और सोच 
की संकीर्ण दीवारों को लाँधकर विचार किय जाये तो वैयक्तिक कर्ता के इस 
पारम्परिक इतिहास का मार्ग छोड़कर आज की आवश्यकतानुसार सामूहिक जीवन 
की विशाल और अखण्ड दृष्टि का विकास किया जा सकता है । प्रत्येक व्यक्ति 
अपनी जिम्मेदारी समझे, दूसरों के हितों का ध्यान रखे और ऐसा सुमार्ग तय करे 
कि एक व्यक्ति का दूसरे व्यक्ति के साथ, एक वर्ग का दूसरे वर्ग के साथ, एक 
समुदाय का दूसरे समुदाय के साथ, एक राज्य का दूसरे राज्य के साथ परस्पर 
समायोजन हो सके, सामंजस्य हो सके, हितों की पैरवी हो सके और इसके लिए 
अगर अधिक पाने के लिए कम खोया जाए तो सदैव तत्पर रहे । प्रत्येक सम्प्रदाय 
सर्वजगत्‌ के कल्याण की बात सोचे तथा उसे व्यवहत. करे तभी ग्लोबलाइजेशन 
अर्थात्‌ वसुधैवकुटुम्बकम' की आधारभूत अवधारणा साकार हो सकेगी और तभी 
कर्म-सिद्धान्त का व्यावहारिक महत्त्व स्थापित हो पायेगा । 


| दर्शनशास्रविभाग, डॉ. साँवरसिंह यादव 
| राजस्तान विश्वविद्यालय 
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जैनों का पंडितमरण मृत्युवरण की एक अनूठी आध्यात्मिक कला है । यह 
संथारा का ही दूसरा नाम है | संथारा, संलेखना, समाधिमरण, पंडितमरण, भक्त- 
प्रत्याख्यान, महाप्रत्याख्यान इन सब का तात्पर्य मृत्युवरण ही है | संथारा को 
पंडितमरण इसलिए कहा जाता है कि व्यक्ति अवश्यम्भावी आसन्न मृत्यु का 
पूर्वानुमान कर ज्ञानपूर्वक उसको अंगीकार करता है । इसके विपरीत बालमरण ऐसे 
अज्ञानी साधारण जन का मरण है जो मृत्यु से भयभीत हुआ अनिच्छापूर्वक बार- 
बार मरता है और जन्म लेता रहता है । संथारा प्राकृत भाषा का शब्द है जो 
संस्कृत के संस्तारक से बना है । “संस्तारक' का शाब्दिक अर्थ शय्या से है, किन्तु 
जैन दर्शन में इसे मृत्युशय्या' के अर्थ में लिया गया है | संस्तारक या संथारा 
ऐसी ज्ञानमय मृत्युशय्या है जो साधक को संसारसागर से तार देती है (संस्तरन्ति 
साधवोऽ स्मिन्नति संस्तारः) 
कुछ विद्वान संथारा को आत्महत्या की संज्ञा देकर इसे अनैतिक मानते el 
किन्तु जैन विद्वान इस आरोप को अनुचित बतलाते हैं। उनके अनुसार यह मृत्युवरण 
होते हुए भी न आत्महत्या है और न हिंसा है । संथारा उसी अवस्था में लिया 
जाता है जब आसन्न मृत्यु से बचने का कोई उपाय न रहे | भगवती आराधना में 
संथारा की पात्रता के बारे में बतलाया गया है कि व्यक्ति असाध्य व्याधि से ग्रस्त 
हो जाए, अत्यधिक अशक्त हो जाए जिसके फलस्वरूप विहार एवं चारित्र्यधर्म का 
पालन सम्भव न हो, कोई उपसर्ग अर्थात्‌ जीवन-बाधा आ जाए, अति भयंकर 
दुर्भिक्ष पड जाए जिसमें अन्नजल मिलना भी दूभर हो जाए तो ऐसी अवस्था में 
| विरक्त साधु, देशब्रती (अणुब्रती), श्रावक अथवा अविरक्त साधारण जन सम्यक्‌ 
| ae दृष्टि को अपनाकर भक्त प्रत्याख्यान मरण के योग्य होता है । इसके विपरीत व्यक्ति 
के स्वस्थ होते हुए, उपसर्ग अर्थात्‌ जीवन-बाधा के उपस्थित न रहने पर, दुर्भिक्ष 
आदि के भी न होने पर आहार त्याग कर देहपात करता हे तो वह व्यक्ति 
आत्मघाती होता है । यह अनैतिक, अधार्मिक और पापमय है । 4 
आसन्न मृत्यु के उपस्थित होने तथा जीवन की-कोई सम्भावना न रहने पर ही संथा | 
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ग्रहण करने का प्रावधान बतलाया गया है । संथारा वस्तुतः अपरिहार्य मृत्यु के 
लिए स्वयं को मानसिक और शारीरिक रूप से तैयार करना है | यह राग-द्वेष 
तथा भय से रहित होकर आसन्न मृत्यु को सहज रूप से स्वीकार करने का प्रशिक्षण 
है | 

आचार्य शिवकोटि रचित ग्रन्थ भगवती आराधना साधक को समांधिवरण 
हेतु शारीरिक, मानसिक और अध्यात्मिक रूप से प्रशिक्षित करने का अद्भुत ग्रन्थ i 
है । इस ग्रन्थ में अर्हादि चालीस अधिकार का निरूपण करके बतलाया गया है | 
कि जो साधक इन अधिकारों पर चिन्तन, मनन के उपरान्त जिस समाधिमरण का 
वरण करता है वही पंडितमरण है और संसार-सागर से तारनेवाला होता है, तथा 
ऐसा साधक ही पंडितमरण का वास्तविक अधिकारी होता है । यह पंडितमरण | 
साधक को संसारसागर से तारनेवाला होने के कारण संस्तारक या संथारा कहलाता 
है । अर्ह अधिकार में पंडितमरण की मूलभूत पात्रता बतलाते हुए कहा गया है 
कि अपरिहार्य मृत्यु के निकट होने पर ही संथारा व्रत ग्रहण करना उचित है | 
अन्यथा यह आत्महत्या है और अनैतिक है । आचार्य समन्दभद्र संथारा के लिए 
अपेक्षित अनिवार्य पूर्वावस्थाओं का वर्णन करते हैं कि असाध्य रोग, उपसर्ग 
(जीवन-बाधा), दुर्भिक्ष, अतिवृद्धावस्था अर्थात ऐसी परिस्थितियाँ जिनमें मृत्यु 
अवश्यम्भावी हो तब देहासक्ति का त्याग कर मृत्यु के भय से मुक्त होकर मृत्यु 
को सहजता से स्वीकार करना सँल्लेखना व्रत है ।' शरीर के स्वस्थ होने पर तथा 
किसी प्रकार के उपसर्ग के न होने पर लिया गया सँल्लेखना ब्रत आत्मघात है।' 
जैनदर्शन में पश्चात्ताप, हताशा, क्रोध, त्रिताप से बचने के लिए अथवा कर्मबन्धन 
से मुक्ति को लक्ष्य करके लिया जाने वाला सँल्लेखना व्रत भी आत्महत्या की श्रेणी 
में माना गया है ।* जैन आचार्यों की दृष्टि में समाधिमरण का अर्थ मृत्यु की कामना 
नहीं वरन्‌ देहासक्ति का परित्याग है. । मृत्यु की आकांक्षा भी उतनी ही दूषित है 
जितनी कि जीवन की आकांक्षा । समाधिमरण के प्रारम्भ में ही साधक यह प्रतिज्ञा 
करता है कि “में मृत्यु की आकांक्षा से रहित होकर आत्म रमण करूँगा । (काल 
अंकरवमाणं विहरामि) आचार्य समन्तभद्र समाधिमरण के पाँच अतिचार बतलाते 


१.  जीवितशँसा = सँ्लेखना धारण करके भी जीवन की इच्छा करना 
कि कुछ दिन और जी जाऊं । | ps 
२, मरणाशंसा - मृत्यु की कामना करना कि अब शीघ्र मरण हो 
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तो अच्छा है । 
३. भय - मरने में कष्ट होगा इस प्रकार मृत्यु से भयभीत रहना । 
४. मित्रस्मृति - स्वजन व मित्र आदि का स्मरण करना । 
५. निदान - भविष्य के जीवन में अथवा स्वर्ग आदि में विषयभोग 
की चाह।* 
इन पाँच अतिचारों में से किसी एक की भी भावना रखने पर साधक द्वारा 
ग्रहण किया हुआ सँल्लेखना व्रत निरर्थक हो जाता है, इससे स्पष्ट है कि पंडितमरण 
के साथ साधक के लिए मरने की इच्छा भी उतनी ही निषिद्ध है जितनी कि जीने 
की इच्छा | इसी आधार पर जैनाचार्य संथारा को आत्महत्या की श्रेणी में नहीं 
रखते हैं। व्यवहार में मनोभावो की इसी स्तर पर अनुशासित रखना अत्यन्त कठिन 
हो सकता है पर इससे सँल्लेखना व्रत का सैद्धान्तिक महत्त्व कम नहीं होता है । 
जैनागमो में दो प्रकार का संथारा बतलाया गया है - १. सागारी संथारा 
और २. सामान्य संथारा । आकस्मिक घोर विपत्ति के आ जाने पर यथा अकस्मात 
आग से घिर जाना, जल में डूबने लगना, हिंसक पशु अथवा दुष्ट व्यक्ति के चंगुल 
में फँस जाने पर व्यक्ति तत्काल UGG ग्रहण कर सकता है | इन विकट 
परिस्थितियों में अपनी आसन्न मुत्यु को भाँपकर तथा इससे बच निकलने का उपाय 
न होने पर व्यक्ति निर्भय होकर अपने कर्तव्य पर अडिग रहता हुआ मृत्यु स्वीकार 
करे | इन परिस्थितियों में यही सँल्लेखना व्रत का तात्पर्य है । इन आपात्तिक 
परिस्थितियों में लिया गया ager व्रत सागारी संथारा कहलाता है । यहाँ द्रष्य 
है कि व्यक्ति यदि संयोगवश इन आपात्तिक परिस्थितियों से उबर जाता है तो वह 
पुनः अपनी देह रक्षण का क्रम बनाए रख लेता है | यह सागारी संथारा आपात. 
परिस्थिति विशेष के के लिए होता है । सामान्य संथारा जो कि असाध्य रोग 
अथवा अतिवृद्धावस्था के कारण लिया जाता है वह मृत्यु पर्यन्त रहता है । उपर्युक्त 
क व dd जाता है कि संथारा एक मर्यादित और अनुशासित व्रत है 
मृत्यु की अनिवार्य उपस्थिति होने पर ही अपेक्षित है तथा अन्यथा परिस्थितियों 
में यह आत्मघात है । 
भगवती आराधना के den अधिकार में सँह्नेखना के दो और भेद 
gS गये हैं - १) आभ्यंतर अथवा कषाय सँह्लेखना और २ ) काय सँलेखना | 
लेखना का तात्पर्य है सम्यक्‌ प्रकार से कृश करना ।० कषाय aan काय 
{ सँल्ेखना की अनिवार्य, पूर्वक, GUNUM Ekti beke, मान 
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माया, लोभ) क्षीण नहीं होते तब तक काय सँलेखना की कोई सार्थकता नहीं है। 
कषायों को क्षीण करते हुए ही काय अर्थात्‌ देह को क्षीण करना ही वास्तविक 
सँलेखना है । काय सँछ्लेखना के अन्तर्गत क्रमिक रूपेण आहार लेना बंद किया 
जाता है | काय सँलेखना के भी दो भेद हैं - १) अद्धानशन - इसमें काल मर्यादा 
के अन्तर्गत उपवास रखते हुए मर्यादापूवर्क भोजन का त्याग किया जाता है । २) 
सर्वानशन - इसमें मरणपर्यन्त समस्त आहार का त्याग किया जाता है ।“ 

सँल्लेखना वस्तुतः मृत्यूवरण की एक लम्बी आध्यात्मिक एव मार्मिक प्रक्रिया |: 
है जिसके अन्तर्गत साधक अपने गुरु अथवा आचार्य के सम्मुख बिना कुछ भी |: 
छिपाये समस्त अपराधों तथा दोषों को स्वीकार करता हुआ आत्मालोचना करता 
है । यह आत्मालोचना साधक के सारे कलुष को धोकर उसके अन्तर्मन को निर्मल 
बना देती है । आत्मालोचना से निर्मल हुआ साधक जाने-अनजाने किये हुए 
अपराध के लिए समस्त प्राणियों से क्षमा-याचना करता है । यही नहीं वह समस्त 
प्राणियों को क्षमा करता है - “समस्त प्राणियों के प्रति मेरा समभाव है । किसी 
से मेरा वैर नहीं, मैं समस्त जीवों को क्षमा करता हुँ, समस्त जीव मुझे क्षमा करें।* 
इस प्रकार से साधक कषाय सल्लेखना तथा काय सल्लेखना व्रत ग्रहण करता हुआ 
जीवन-मरण, लाभ-अलाभ, संयोग-वियोग, सुख-दुःख, राग-द्वेष आदि समस्त 
दनी का निराकरण करता हुआ समत्व योग को धारण करता है । साधक की 
यह समता ही सल्लेखना व्रत को सार्थक बनाती है । ऐसा समत्व योगी साधक 
संस्तारक पर आरूढ होने के लिए शुद्ध स्थान में नरम तिनके या घास की शय्या 
तैयार करने के उपरान्त पंच परमेष्ठी को नमस्कार करता है और यह प्रतिज्ञा करता 
है कि - “मैं पूर्णतः हिंसा, झूठ, चोरी, मैथुन, परिग्रह, क्रोध-मान-माया-लोभ , 
से विरत होता हूँ, चारों प्रकार के आहार का यावज्जीवन के लिए त्याग करता 
RU 


बौद्ध तथा वैदिक. परम्परा में भी देहपात के दृष्टान्त उपलब्ध होते है । किन्तु 
जो आध्यात्मिक गरिमा, विरक्ति भाव, मार्मिकता और कलात्मकता पंडितरमण में 
है वह किसी अन्य प्रकार के मृत्युवरण में नहीं है । प्रो. सागरमल जैन संयुक्त 
निकाय को saga करते हुए लिखते हैं कि असाध्य रोग से पीडित भिक्षु वक्कलि 
कुलपुत्र तथा भिक्षु छन्न द्वारा शरीरान्त किये जाने का दृष्टान्त देखने को मिलता 
है। किन्तु वे शस्त्र द्वारा तत्काल शरीर छेदन करते हैं । इस प्रकार के देहपात में. 
` ने केवल मरणाकांक्षा रहती है अपितु देह के प्रति द्वेष का भाव भी विद्यमान रहता 
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है । ऐसा मृत्युवरण आत्महत्या ही है । वैदिक परम्परा में भी प्रायश्चित के निमित्त | 
अथवा असाध्य रोग में मृत्युवरण का समर्थन स्मृतियो एवं पुराणों में मिलता है । 
स्मृतियो एवं धर्मशास्रो में कहा गया है कि यदि कोई गृहस्थ असाध्य रोग से पीडित 
हो तथा जिसने अपने कर्तव्य कर लिए हों वह अग्नि में या जल में प्रवेश करके, 
पर्वत से गिरकर, विष प्रयोग अथवा उपवास के द्वारा देह त्याग कर सकता है | 
पाण्डवों का युद्ध के उपरान्त हिमालय क्षेत्र में देहगलन का उदाहरण सर्वविदित 
है। जीवित समाधि के दृष्टान्त भी देखने को मिलते हैं । किंन्तु इन सब में 
मरणाकांक्षा का भाव मुखर रहता है | यही नहीं ग्लानि व प्रायश्चित्त में देह के 
प्रति द्वेष व हिंसा का भाव निहित रहता है । जैनों के संथारा में सिद्धान्ततः न 
मरने की आकांक्षा है, न जीने की चाह है, अपितु आ रही मृत्यु को आने देना 
है, मृत्यु को सहजता से आने देने' के लिए शरीर के पोषण और रक्षण का त्याग 
किया जाता है | यहाँ शरीर के प्रति न राग है, न द्वेष है और न हिंसा का भाव 
है, अपितु मरणासन्न शरीर को निरर्थक समझते हुए उसके प्रति विरक्ति का भाव 
है | इसलिए जैनाचार्य संथारा को अनैतिक नहीं मानते हैं |! | 
संथारा वस्तुतः जैन दर्शन के 'स्व' तथा “पर” के विरोध की तात्विक र 
अवधारणा पर आश्रित है । आत्मा स्व और देह पर' है । जब तक 'पर' (देह) | 
स्व (आत्मा) के दर्शन, ज्ञान, चरित्र और तप के पालन में समर्थ है, तब तक : 
उसकी सार्थकता है । परंतु असाध्य रोग अथवा वार्धम्यजन्य अत्यधिक अशक्यता 
से देह धर्म पालन में असमर्थ हो जाए और मृत्यु दरवाजे पर खडी दिखाई दे। 
तब वह (देह) सर्वथा त्याज्य है । ऐसी जर्जर देह के प्रति साधक विरक्त होकर 
आत्मरमण करने लगता है - “आत्मा मेरा ज्ञान, आत्मा ही मेरा दर्शन और चरित्र 
है, आत्मा ही प्रत्याखान है तथा आत्मा ही मेरा संयम और योग है... मैं अकेला, 
मेरा कोई भी नहीं, मैं भी किसी का नहीं । ज्ञान दर्शन से युक्त यह अकेली शाश्वत 
| आत्मा ही मेरी (स्व) है । शेष समस्त पदार्थ मेरै लिए बाह्य (पर) है । 
/___ पंडितरमण के विश्लेषण में एक बात ध्यान देने योग्य है कि यहे 
इच्छामृत्यु (Euthanasia) से भिन्न है | इच्छामृत्यु में असह्य कष्ट से पिडित 
a रोगी पीडा से छुटकारा पाने के लिए मृत्युवरण करता है । यहाँ मृत्यु । 
आकाक्षा सुस्पष्ट है । अत्यधिक पीड़ा भोग रहे रोगी के मन में अपने शरी. | 
के प्रति क्रोध व द्वेष की तीव्र भावना है । फलस्वरूप वह अपनी देह का. 


शीप्रतिशीप्र अत चाहता है. । अत. से आग्या ही कती है. 
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इच्छामृत्यु में न केवल रोगी का ही लक्ष्य देह का अन्त करना होता है, आपितु 
चिकित्सक का भी ध्येय रोगी की त्वरित मृत्यु ही होता है । इच्छामृत्यु में सहयोग 
करने वाले चिकित्सक का अभिप्राय यही होता है कि असह्य कष्ट भोग रहा 
मरणासन्न रोगी पीडा से छुटकारा पाने के लिए शीघ्र ही मर जाए । इच्छामृत्यु के 
दो भेद हैं - १) सक्रिय इच्छामृत्यु २) उदासीन अथवा निष्क्रिय इच्छामृत्यु । 
उदासीन इच्छामृत्यु में चिकित्सक रोगी की प्रार्थना पर किया जा रहा उपाचार बन्द 
कर देता है, तथा बिना किसी सक्रिय हस्तक्षेप के रोगी को मरने देता है । यद्यपि 
चिकित्सक यहाँ रोगी के मरने में घातक खुराक देने जैसी कोई सक्रिय भूमिका नहीं 
निभा रहा है, तथापि वह यह अवश्य जान रहा है कि उपचार बन्द करने से रोगी 
अवश्य मर जायेगा । इस तरह वह रोगी के शीघ्र मरने में अप्रत्यक्षतः सहयोग 
कर रहा है, सक्रिय इच्छामृत्यु में चिकित्सक रोगी को उसके अनुरोध पर मरणान्तक 
खुराक देकर रोगी के मरने में सक्रिय योगदान देता है । रोगी मर्मान्तक पीड़ा से 
मुक्ति पाने के लिए स्वयं का शरीरान्त करना चाहता है और चिकित्सक मानवीय 
आधार पर रोगी को 'करूणा मृत्यु! (Mercy Killing) का उपहार देता है । 
वैयक्तिक स्वतन्त्रता के पक्षधर दोनों ही प्रकार की इच्छामृत्यु को उचित बतलाते 
हैं । इसके विपरीत कुछ विद्वान्‌ इसे विशेष रूप से सक्रिय इच्छामृत्यु को चिकित्सक 
के पक्ष की और से हिंसा और रोगी के पक्ष की ओर से आत्महत्या बतलाकर 


- अनैतिक मानते हैं i जैन दर्शन की दृष्टि से भी दोनों प्रकार की इच्छामृत्यु 


अनैतिक है, क्योंकि इसमें शरीरान्त ही उद्देश्य होने के कारण यह हिंसा है । 
जैनाचार्यों के अनुसार पंडितरमण अर्थात्‌ संथारा हिंसा इसलिए नहीं है 
क्योंकि इसमें न तो मृत्यु की कामना है और न मृत्यु की प्रतीक्षा । यहाँ सुख- 
दुःख, राग-द्वेष में समत्व भाव रखते हुए पूर्वानुमानित मृत्यु को सहजता से आने 
देना है । किन्तु क्या यथार्थ जीवन में समत्व सम्भव है? कम से कम साधारण 
श्रावक के लिए ऐसा समत्व भाव असम्भवप्रायः ही है । बिना समत्व भाव संथारा 
सिद्ध नहीं होता, यह जैनागर्मो की मान्यता है । इस आपत्ति के प्रत्युत्तर में यह 


कहा जा सकता कि संथारा से पूर्व सँह्लेखना की जो आध्यात्मिक प्रक्रिया चलती 


है उससे कषाय क्षीण होते हैं । कषाय-क्षय से समता का उदय होता है और समता 


के उदय होने पर संथारा व्रत ग्रहण किया जाता है । इसीलिए पंडितरमण को 


मृत्युवरण की आध्यात्मिक कला की संज्ञा दी जा सकती है । 
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कर्मसिद्धान्त के साथ संगति नहीं बैठती है । शरीर जीव के लिए कर्म करने का 
भी साधन है और किये गये कमों के भोग का भी यह साधन है । किये गये कर्म 
तब तक नष्ट नहीं होते जब तक कि वे भोग नहीं लिए जाते । ज्ञानोदय होने के 
उपरान्त भी प्रारब्ध कर्मों के भोग के लिए हमारा शरीर बना रहता है । असाध्य 
रोगादि भी व्यक्ति के द्वारा किये गये कर्मो का फल है । अतः यहाँ यह प्रश्न किया 
जा सकता है कि संथारा द्वारा देहपात करके कहीं हम कर्मजन्य कष्ट-भोग से बचने 
का प्रयास तो नहीं कर रहे हैं ? क्या यह पलायन तो नहीं? जैनाचार्य इस आपत्ति 
को भी स्वीकार नहीं करते । उनके अनुसार संथारा की कर्म सिद्धान्त के साथ 
पूर्ण संगति है । यद्यपि संथारा का उद्देश्य कर्मबन्धन का क्षय करना नहीं है; तथापि 
जैसे मृत्यु इसका परिणाम है वैसे ही कर्म-क्षय भी संथारा का स्वाभाविक परिणाम 
है । संथारा की आध्यात्मिक प्रक्रिया में जो तपश्चर्या की जाती है वह रोगादि 
कष्ट के निमित्त कर्म के साथ आयुकर्म का भी क्षय करती है । विरक्ति भाव से 
किया गया उग्र तपश्‍चर्या - कर्म आयुकर्म आदि का नाश कर देता है । पंडितरमण ' 
से भिन्न इच्छामृत्यु (Euthanasia) के वरण की कर्म सिद्धान्त के साथ विसंगति 
है । कर्मजन्य कशें को भोगने से बचने के लिए दुःखी और हताश होकर मृत्युवरण 
किया जाता है जो कि स्पष्टतः आत्मघात है । इस प्रकार के आत्मघात से कर्मों 
का नाश नहीं होता वरन्‌ नया कर्म-बन्धन होता है । 
पंडितरमण के विरुद्ध एक अन्य आपत्ति उठाई जा सकती है जो अधिक 
गम्भीर है । पंडितरमण के लिए यह कहा जाता है कि यह मरण की कामना नहीं 
है अपितु आ रही मृत्यु को सहजता से आने देना है । मरणकामना नहीं होते के 
कारण यह हिंसा नहीं । अतः यह अनैतिक कर्म नहीं है । किन्तु यदि हम सूक्ष्मता 
| ae a विचार करें तो हम पायेंगे कि मृत्यु की कामना न हो फिर भी मृत्युवरण 
| इसमें कहीं न कहीं आत्मविरोध आवश्य है । संथारा ब्रत धारण करने वाला 
शरीर का रक्षण हो anan Pie FEU i 
षिण बन्द करके साधक आ रही मृत्यु के आने में' सक्रिय 
सहयोग करता है | क्या यह सक्रिय सहयोग मृत्यु कामना” नहीं है? साधक यहाँ 
3101000. 0. 
. अन्त आवश्यम्भावी है, अन्न-जल का सर्वथा त्याग 
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आमन्त्रण देता है । यह मृत्यु कामना नहीं तो और क्या है? इस दृष्टि से संथारा 
मृत्यु को सहज रूप से आने देना नहीं होकर उसे अपनी ओर धकेलना है । सच 
तो यह है कि आसन्न मृत्यु की परिस्थिति के उपस्थित होने पर समत्वभाव धारण 
करना ही मृत्यु को सहज रूप से स्वीकार करने के लिए अपेक्षित है । यहाँ यह 
तर्क दिया जा सकता है कि समत्वभाव के लिए सँल्लेखना अपेक्षित है और सँल्लेखना 
में केवल कषाय को ही क्षीण करना नहीं होता अपितु “ara” को भी क्षीण करना 
होता है । काय सँल्लेखना कषाय सँक्लेखना में सहयोग करती है । यह बात तो 
ठीक है कि जब तक राग-द्रेष क्षीण नहीं होते तब तब समता धारण नहीं की जा 
सकती । पर हमें इस बात पर भी विचार करना चाहिये कि शारीरान्त ही कषायों 
का अन्त नहीं है | मर्यादित उपवास व्रत आदि करते हुए कषायों को क्षीण किया 
जा सकता है । निर्मल चित्त में ज्ञानोदय सहजता से हो जाता है । अतः काय 
सँठ्रेखना में सर्वानशन की अपेक्षा “अद्धानशन' का पालन करते हुए भी हम कषायों 
को क्षीण कर सकते हैं | अद्धानशन युक्त सँल्रेखना का पालन करते हुए भी 
संस्तारक पर आरूढ हुआ जा सकता है । संथारा के इसी रूप में साधक आसन्न 
मृत्यु को आसानी से आने देता है । 

संथारा की यदि हम धार्मिक पृष्ठभूमि पर विचार करें तो ऐसा प्रतीत होता . 
है कि यह जैन मुनियों, विशेषरूपेण दिगम्बर साधुओं के आचारात नियमों की 
दुरूहता का परिणाम है | दिगम्बर मुनि स्वयं चलकर भिक्षाटन करते हैं, यही नहीं 
वे करपात्री भी होते हैं । असाध्य रोग ग्रस्त हो जाने पर अथवा वार्धक्य जन्य 
अत्यधिक आशक्यता हो जाने पर उनके लिए अन्न-जल त्याग के अतिरिक्त कोई 
विकल्प नहीं रह जाता | अतः यह सम्भव है कि मृत्युवरण को गरिमामय स्वरूप 
देने के लिए इसे संथारा के रूप में प्रस्तुत किया । जो भी हो यह तो सुस्पष्ट है 
कि जैनो ने मृत्युवरण को जो आध्यात्मिक कलात्मकता दी है वह अन्यत्र उपलब्ध 
नहीं होती । 


विभागाध्यक्ष, दर्शनशास्र विभाग, डॉ. शिवनरायण जोशी शिवजी” 
जय नारायण व्यास विश्वविद्यालय, 
—— (राज.) 
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अहिंसा का अर्थ : | । 
अहिंसा भारतीय चिंतन-धारा की एक महत्त्वपूर्ण अवधारणा और भारतीय | 
जीवन-शैली का एक विशिष्ट मूल्य है । यह अ' और ‘fea’ - इन दो शब्दों के | 
संयोग से बना है | 'अ' का अर्थ नहीं” और हिंसा' का अर्थ fra को मारने- 
काटने जैसा शारीरिक कष्ट देने की gfe’ होता है, इसलिये इन दोनों से बने अहिंसा' 
का शाब्दिक अर्थ किसी प्राणी को कोई शारीरिक, मानसिक, आत्मिक, आर्थिक, 
बौद्धिक, नैतिक आदि किसी प्रकार का कोई कष्ट नहीं पहुँचाने के लिये किया जाता 
है | क्योंकि अहिंसा जीवन की एकता का सिद्धान्त' है । इस सत्य की स्वीकृति 
का सिद्धान्त कि जो किसी एक प्राणी के अन्दर है वही जीवन दूसरे प्राणी के अन्दर 
भी मौजूद है । जब सबके भीतर एक ही जीवन व्याप्त है, तब दूसरे को दुःख देना 
असल में स्वयं को ही दुःख देना है । अतः इस दुःख से बचने के लिये अहिंसा 
अनिवार्य है । 
अहिंसा का इतिहास : 
वेदों में बीज-रूप स्थित इस अहिंसा का विकास भगवान्‌ कृष्ण के चिंतन 
में स्पष्ट होता है । वे यज्ञ का सर्वथा विरोध किये बिना उसके अर्थ में रूपान्तरण 
ला देते हैं । उपनिषद्‌ काल में अहिंसा का पर्याप्त विकास हो चुका था और उसकी 
उपादेयता स्वीकारी जाने लगी थी । BS a 
श्रीकृष्ण के बाद जैन तीर्थकर श्री पार्श्वनाथ ने अहिंसा के विकास में 
महत्त्वपूर्ण भूमिका निभाई । उनके उपदेश के अन्तर्गत - हिंसा का त्याग, असत्य 
का त्याग, स्तेय का त्याग तथा परिग्रह का त्याग - ये चार प्रकार के त्याग आते 
. है। पार्श्वनाथ के द्वारा अहिंसा को असत्य, अस्तेय तथा अपरिग्रह से जोड़ दिये जाने 
का परिणाम यह हुआ कि उनके पहले अहिंसा जहाँ तपस्वियों के जीवन से जुड़ी 
थी, अब आम लोगों के जीवन से जुड़ गई । बाद में महावीर ने तो अहिंसा को 
शीर्ष पर स्थापित कर दिया । 
| के शीर्ष विकास में बुद्ध का योगदान भी विशिष्ट है ।..... उन्होंने 
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भी कृष्ण की तरह उसी यज्ञ को श्रेष्ठ कहा जिसमें किसी प्रकार की कोई हिंसा नहीं 
होती है । 
आधुनिक काल में इसके सबसे बड़े प्रणेता महात्मा गांधी हुए हैं । गांधी 
के पहले अहिंसा व्यक्तिगत पालन के रूप में प्रचलित थी, परन्तु गांधी ने इसका 
सामूहिक प्रयोग किया । उन्होंने अहिंसा के राजनैतिक उपयोग के द्वारा भारत को 
आजादी दिला कर इसे क्रांति के सफल हथियार के रूप में स्थापित कर दिया | 
महावीर की अहिंसा : 
जैन धर्म में अहिंसा को परम धर्म माना गया है । ऋषभदेव से लेकर 
पार्श्वनाथ तक ने इसका जो व्यापक प्रचार-प्रसार किया, महावीर ने उसकी व्याप्ति 
को और विस्तृत तथा प्रभाव को और प्रगाढ कर दिया । महावीर की अहिंसा सम्पूर्ण 
अहिंसा थी । क्योंकि वह सम्पूर्ण जगत्‌ से सम्बन्ध स्थापित करने का उपाय है । वे 
केवल मनुष्य नहीं, बल्कि पशु, पक्षी, वनस्पति आदि नीचे के मूक जगत्‌ से भी 
तादात्म्य स्थापित करना चाहते थे, ताकि उनके दुःख, तकलीफों को जान कर उन्हे 
दूर किया जा सके । 
महावीर की इस अहिंसा का विकास महर्षि अरविन्द की विश्वमुक्ति की 
अवधारणा में देखा जा सकता है । अरविन्द के पहले मुक्ति वैयक्तिक हुआ करती 
थी, जिससे वे संतुष्ट नहीं हुए । इसलिये उन्होंने विश्व-मुक्ति की परिकल्पना की । 
एक ऐसी मुक्ति जिसमें केवल मनुष्य नहीं, बल्कि पूरी प्रकृति और प्रकृति के सभी 
प्राणी सामूहिक रूप से मुक्ति प्राप्त कर सके । यद्यपि उन्होंने इसके लिये विकासवाद 
की अवधरणा दी, परन्तु उन्होंने पूरे विश्व की जिस सामूहिक मुक्ति की परिकल्पना 
2 Pr = की ay अहिंसा से जुड़ा प्रतीत होता है, क्योंकि महावीर 
वल मनुष्य के लिये नहीं लिए 
उन्होने अहिंसा पर सर्वाधिक बल डाला है ना ht 7 : 
महावीर की इस अहिंसा को पर्यावरण संतुलन के आधार-सत्र के रूप में 
भी देखा जा सकता है। प्रकृति की सुरक्षा और पर्यावरण का संतुलन किसी भी काल 
में प्राणियों के अस्तित्व को सुरक्षित रखने के लिये आवश्यक है। 
महावीर की अहिंसा का चरम उत्कर्ष जैन दर्शन के अनेकान्तवाद और 
स्यादूवाद के सिद्धांतों में होता है, जब वे अहिंसा के स्थूल रूप को सूक्ष्म तल तक 


लै जाते हैं । ये सिद्धान्त शारीरिक अहिंसा का वैचारिक अहिंसा तक हुआ विकास 
| 
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केवल अपने ज्ञान को सत्य मानकर दूसरे के ज्ञान को असत्य कहना बौद्धिक 
हिंसा है । इससे बचने का उपाय है कि उस वस्तु के सम्बन्ध में ज्ञान के साथ- 
साथ दूसरे के ज्ञान को भी सत्य माना जाये । किसी वस्तु के सम्बन्ध मैं अपने ज्ञान 
के अतिरिक्त दूसरे के ज्ञान की यह स्वीकृति बौद्धिक अहिंसा है और इसी बौद्धिक 
अहिंसा को अनेकान्तवाद कहा जाता है । 

अनेकान्तवाद की इस दार्शनिक स्थापना की अभिव्यक्ति स्यादूवाद के द्वारा 
होती हैं । स्यादूवाद ज्ञान की सापेक्षता का दार्शनिक सिद्धान्त है, जिसके अनुसार 
ज्ञान स्थान, काल और दृष्टिकोण पर निर्भर करता है । 

अनेकान्तवाद चिंतन की अहिंसात्मक प्रक्रिया का नाम है तो स्यादूवाद उसकी 
अभिव्यक्ति की अहिंसात्मक भाषा-शैली का | अहिंसा के क्षेत्र में महावीर का यह 
योगदान अप्रतिम है । 
गांधीजी की अहिंसा : 

महानायक बनने में गांधीजी के जिस विचार ने सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण भूमिका 
निभाई वह उनका अहिंसा का विचार था । इसीलिए देश की आजादी को अति 


महत्त्वपूर्ण लक्ष्य मानते हुए भी वे उसे अहिंसा को त्याग कर प्राप्त करना नहीं चाहते . 


थे । अंग्रेजों से लड़ने के लिये हिंसा के बदले अहिंसा को हथियार बनाने का कारण 
भी यही था । उन्होंने राजनैतिक आंदोलनों से लेकर सामाजिक व्यवहार तक में - 
सभी जगह अहिंसा का सामूहिक प्रयोग किया | वस्तुतः प्रावैदिक काल में अहिंसा 
की जो पतली-सी धारा फूटी थी, वह वेद-उपनिषद्‌ होते हुए जैन बौद्ध दर्शनों में 
अत्यंत विस्तृत हुई और अन्ततः गांधी के यहाँ आकर सागर में रूपांतरित हो गई । 
इसीलिए रामधारी सिंह “दिनकर ने उन्हें आधुनिक काल में अहिंसा का प्रणेता 
मानते हुये लिखा है - “..... वर्तमान जगत्‌ में अहिंसा के प्रवर्तक महात्मा गांधी 
माने जाते हैं । अहिंसा को लेकर गांधी जी को संसार में जो सुयश प्राप्त हुआ, वह 
बुद्ध के सुयश से अधिक है, क्योंकि बुद्ध ने यद्यपि अहिंसा का पालन स्वयं किया 


तथा शिष्यो से भी करवाया, किन्तु संतो को अहिंसा-ब्रत के पालन में वही कठिनाई. 


नहीं होती, जो गृहस्थ को होती है । फिर यह बात भी है कि व्यक्ति के लिए अहिंसा 
का पालन उतना दुस्साध्य नहीं होता, जितना समष्टि के लिए होता है । अहिंसा 


परम धर्म के रूप में युगो से पूजित चली आ रही थी । किन्तु गांधी जी से पूर्व zs ८ 


किसी ने भी, समष्टि के धरातल पर अथवा कोटि-जन-व्यापी महाआद्दोलनौं 
भीतर से अहिंसा का प्रयोग नहीं किया था । गांधी जी ने यह प्रयोग किया 
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उनके प्रयोग से संसार के असंख्य लोगों में यह आस्था उत्पन्न हुई कि अहिंसा की 
साधना सामूहिक कार्यों में भी चल सकती है । * 
गांधी ने अहिंसा का सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण प्रयोग राजनीति के क्षेत्र में किया | 
चाणक्य और मैकियावेली जैसे राजनैतिक चिंतको के प्रभाव के कारण छल-छदूम, 
दाँव-पेंच तथा झूठ-प्रपंच आदि दुर्गुणो से युक्त राजनीति को उन्होंने अहिंसा के प्रयोग 
से मुक्त करके सत्य, प्रेम तथा करुणा आदि सदगुणों से युक्त कर दिया | उनके लिये 
राजनीति केवल अधिकार और धन संग्रह का साधन नहीं बल्कि मनुष्यता को बेहतर 
बनाने का मार्ग है । और यह तभी हो सकता है जब राजनीति सत्य और अहिंसा 
पर आधारित है । वे साधन-साध्य-सम्बन्ध की पवित्रता में विश्वास करते थे । 
इसलिए कहते थे कि पवित्र साध्य की प्राप्ति के लिए साधन को भी पवित्र होना 
चाहिए । देश की अजादी उनके लिये एक पवित्र लक्ष्य था | इसीलिए उसे प्राप्त 
करने के लिए उन्होंने. अहिंसा जैसे पवित्र साधन का प्रयोग किया । 
गांधी की अहिंसा सत्य से भिन्न नहीं है | भाव के एक विशेष अर्थ में वे 
अभिन्न ही है । इसीलिये वे यह स्वीकार करते हैं कि सत्य की खोज में वे अहिंसा 
तक पहुँच गये हैं । सत्य को नैतिक दृष्टि से अति उच्च मूल्य और तत्त्व-मीमांसीय 
अर्थ में सत्‌' के अनुरूप समझा गया है | “सत?” का अर्थ सही ज्ञान होता है । 
इसलिए भारतीय तत्त्वविवेचन में सत्य को “स्वत: प्रकाश'' माना गया है । गांधी 
सत्य के इन सभी अर्थ संदर्भो को अपनी सत्य की अबधारणा में समेटते हुए उसे 
अहिंसा से अभिन्न रूप में संबंधित बतलाते हैं । वास्तव में गांधी के लिए सत्य 
और अहिंसा एक ही सिक्के के दो पहलू हैं। 
फिर गांधी की अहिंसा अपने भावात्मक रूप में प्रेम भी है । इसे रेखांकित 
| करते हुए प्रो. बसंत कुमार लाल लिखते हैं - “ “गांधी का कहना है कि अहिंसा 
| ब | a स्वरूप वस्तुतः प्रेम” है । प्रेम एक आन्तरिक एकता की भावना 
। ; अपने प्रिया से एक ऐक्य-एक तादात्म्य स्थापित होता है । यह तभी 
| संभव हो सकता है जब हम विचलित करने वाली मानसिक वृत्तियो से अपने को 
पृथक्‌ कर सकें । अतः प्रेम का अर्थ ही है क्रोध, बदले की भाबना, मनोमालिन्य, 
रेष आदि से मन को मुक्त काना | गांधी के अनुसार प्रेम बह शक्ति है जो मन को 
स्वच्छ कर देती है तथा व्यक्ति को श्रेष्ठतर बनाती है । इसी कारण में प्रेम d p 
कना द्या, व्या सहानुभूति, परकल्याण, बर्दाश्त करने की शक्ति ee 
i ; Ta को समाविष्ट काते; Collection, Haridwar S 
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पुनः यह भी उल्लेखनीय है कि गांधी कि अहिंसा कायरो की अहिंसा नहीं 
है, जो भय के कारण साधी जाती है । यह तो शक्तिशाली और निर्भय लोगों का 
गुण है । जो व्यक्ति हिंसा का उत्तर हिंसा से दे सकता है, शक्ति का प्रतिकार शक्ति 
से कर सकता है, परन्तु इस हिंसा और शक्ति को त्याग कर जो इनका उत्तर प्रेम 
और करूणा से देता है, अहिंसा उसी के लिए है, इसीलिए गांधी अहिंसा का जन्म 
भय से नहीं बल्कि प्रेम से मानते हैं और उसे अत्यंत सक्रिय कहते हुए उसमें कायरता 
और दुर्बलता को कोई स्थान नहीं देते । इतना ही नहीं, वे यह भी स्वीकारते हैं कि 
यदि कायरता और हिंसा के बीच चुनाव करना हो तो हमेशा हिंसा को चुनना चाहिए। 
गांधी ने अपने अहिंसा दर्शन में जैन धर्म के अनेकान्तवाद को महत्त्वपूर्ण 
स्थान दिया है । वस्तुतः ईसा पूर्व छठी शताब्दी के इस अति महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त 
को गांधी ने बीसवीं सदी में पुनर्जीवित किया | अनेकान्तवाद, उस बौद्धिक अहिंसा 
का सिद्धान्त है, जिसके अनुसार सत्य के अनन्त पक्षीय होने के कारण उसके सम्बन्ध . 
में दिए गये दो विरोधी वक्तव्य भी सही हो सकते हैं । इसकी व्यावहारिक परिणति 
अपने साथ दूसरे के विरोधी विचारों को भी स्वीकारने में होती है । गांधी अपनी 
अहिंसा में इस विरोध की स्वीकृति देते हैं । और यही स्वीकृति अपने विरोधियों से 
` स्नेह करना सिखाते हुए उन्हें समझौतावादी बना देती है । बौद्धिक अहिंसा के इस 
अनेकांतवादी सिद्धान्त को अपने जीवन में उतारने के संबंध में उन्होंने स्पष्ट रूप से 
लिखा है - “मेरा अनुभव है कि अपनी दृष्टि से मैं सदा सत्य ही होता हूँ, किन्तु 
मेरे ईमानदार आलोचक तब भी मुझमें गलती देखते हैं । पहले मैं अपने को सही 
और उन्हें अज्ञानी मान लेता था, किन्तु अब मैं मानता हूँ कि अपनी-अपनी जगह 
हम दोनों ठीक हैं । कई अंधों ने हाथी को अलग-अलग टटोल कर उसका जो 
वर्णन किया था, वह दृष्टान्त अनेकांतवाद का सबसे अच्छा उदाहरण है । इसी 
सिद्धान्त ने मुझे यह बतलाया कि मुसलमान की जाँच मुस्लिम दृष्टिकोण से तथा 
ईसाई की परीक्षा ईसाई दृष्टिकोण से की जानी चाहिए । पहले मैं मानतां था कि मेरे 
विरोधी अज्ञान में हैं । आज मैं विरोधियों को प्यार करता हूँ, क्योंकि अब में अपने 
को विरोधियों की दृष्टि से भी देख सकता हँ | मेरा अनेकान्तवाद, सत्य और अहिंसा 
` इन युगल सिद्धान्तो का ही परिणाम है । * इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि 
|= अहिंसा को अपने चिंतन के केन्द्र मैं रखते हुए इसे व्यापक रूप में स्वीकार 
करते हैं तथा मनुष्य के स्वरूप को निर्मल बनाने के साथ-साथ इसे मनुष्यता के. 


विकास का साधन भी मानते हैं | l : ; 
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तुलनात्मक अध्ययन : 
महावीर और गांधी की अहिंसा में कई समानताएँ हैं तो कुछ असमानतायें 


भी हैं। दोनों में पहली और प्रमुख समानता यह है कि अहिंसा दोनों के चिंतन- 
केन्द्र में है और दोनों ही ने इसके व्यापक रूप से पालन करने पर जोर दिया है । : 
जिस प्रकार जैन दर्शन में मनसा-वाचा-कर्मणा अहिंसा के पालन करने का उपदेश ‘ 
दिया गया है, उसी प्रकार का आग्रह गांधी दर्शन में भी है । बौद्धिक अहिंसा के $ 
लिये जैन धर्म में जिस अनेकांतवाद का सिद्धान्त प्रतिपादित किया गया है, उसे गांधी ( 


भी अपने चिंतन में स्वीकार करते हैं | फिर जिस तरह महावीर ने अहिंसा के साथ 
तप, त्याग, सदाचार आदि सदगुणों को जोड़ दिया। इसी तरह अहिंसा को परम i 
धर्म जैन मुनियों ने भी माना और गांधी ने भी । फिर न तो महावीर की अहिंसा ; 
कायरो के लिए थी और न गांधी की । और इसी प्रकार महावीर और गांधी दोनों $ 
की अहिंसा अपने भावात्मक रूप मैं प्रेम है । | 

परन्तु इन समानताओं के बावजूद दोनों में जो भिन्नताएँ हैं । उनमें पहली | 
और प्रमुख यह है कि महावीर की अहिंसा में वैयक्तिक साधना पर बल दिया गया 
है, जबकि गांधी इसके सामूहिक प्रयोग की बात करते हैं । गांधी द्वारा राजनैतिक 
आन्दोलर्नो में इसका उपयोग उनके इस सैद्धान्तिक मान्यता का व्यावहारिक रूप है। 
महावीर अहिंसा का ऐसा कोई राजनैतिक प्रयोग नहीं करते । यदि तब की परिस्थिति 
को इसका कारण मान लिया जाये, तब भी संभवतः ऐसा कोई सूत्र नहीं मिलता, 
जिससे इस विचार के बीजरूप में वहाँ होने की संभावना हो । फिर दूसरी भिन्नता 
यह है कि महावीर जिस प्रकार अहिंसा की साधना के द्वारा मनुष्य के अलावा मूक 
जगत्‌ के प्राणियों से भी तादात्म्य स्थापित करने का प्रयास करते हैं, वैसा कोई प्रयास 
गांधी नहीं करते । गांधी की अहिंसा बहुत हद तक मनुष्य तक सीमित हो जाती 
है। फिर एक महत्त्वपूर्ण भिन्नता यह भी है कि यद्यपि गांधी अपने दर्शन में जैन दर्शन 
के अनेकांतवाद को स्वीकारते हैं, परन्तु उसके पालन में कई जगह शिथिल हो जाते 
हैं । तर्क के बगैर अपनी बात मनवाने के लिए अनशन के द्वारा दूसरे पर दबाव 


है । परन्तु इन समानताओं असमानताओं के बावजूद यदि भारतीय चिंतन के इतिहास 


'में अहिंसा के सबसे बड़े प्रयोक्ता जैन मुनि हुए हैं तो प्रणेता २ | 
गांधी को ही माना जाता है । me Se ee 
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प्रासंगिक विवेचन : 

आज जिस युग में हम जी रहे हैं, वह अत्यंत ही भयावह है । न केवल 
मनुष्य बल्कि पशु, पक्षी, पेड-पौधे से लेकर संपूर्ण प्रकृति तक का अस्तित्व खतरे 
में पड गया है। सारी मानवता सामूहिक आत्मघात के मुहाने पर खड़ी है और सारा 
जगत्‌ विनाश के कगार पर । वैज्ञानिक उपलब्धियों के नाम पर हुए तकनीकी विकास 
की वजह से पूरा पर्यावरण असंतुलित हो गया है । सूरज तेजी से ठंडा होता जा 
रहा है और समुद्र का जल-स्तर ऊँचा । ओजोन परत में छेद हो गया है । पूरी 
दुनिया में कहीं-न-कहीं भूकम्प से भयानक तबाही मची रहती है, तो बाढ़-सूखाड़ | 
जैसी विनाशकारी घटनाएँ घटती ही रहती हैं | उपभोक्तावाद तथा आतंकवाद का | 
जाल फैलता जा रहा है और राष्ट्रों की दुश्मनी बढती जा रही है । सुरक्षा के नाम । 
पर हथियारों के जखीरे जमा होते जा रहे हैं । सारा विश्व एक अघोषित युद्ध से | 
गुजर रहा है । कहा नहीं जा सकता कब क्या हो जाये ? किस पागल का दिमाग 
फिर जाये और वह बटन दबाकर पलक झपकते सारे संसार को स्वाहा कर दे । 

ऐसी विषम परिस्थिति से बचने के लिये विकल्प की तलाश में गंभीरता पूर्वक 
विचार करने पर हमारा ध्यान बरबस अहिंसा की ओर चला जाता है । अहिंसा 
“जीवन की अभिन्नता? का सिद्धान्त है । न केवल मनुष्य बल्कि पशु, पक्षी, वनस्पति 
समेत सारे जगत्‌ का जीवन अभिन्न रूप से एक-दूसरे से जुड़ा हुआ है, इसलिए 
दूसरे को नष्ट करने का मतलब स्वयं को ही नष्ट करना है । जीवन जीने में कठिनाइयाँ 
होती रहती हैं । वैचारिक असहमतियाँ बनती रहती हैं । परन्तु इसका यह अर्थ नहीं 
कि इससे निबटने के लिये हिंसा का रास्ता चुन लिया जाये । रास्ता तो हमेशा 
अहिंसा का ही चुना जा सकता है । क्योंकि अहिंसा “जीओ और जीने दो” का 
दर्शन है । इसलिए यही एकमात्र साधन है, एकमात्र विकल्प है । इसी से पूरी 
मानवता, पूरा प्राणी जगत्‌, पूरा पर्यावरण और पूरा विश्‍व सब सुरक्षित रह सकता 
है । सबका कल्याण हो सकता है । 
अहिंसा का प्रतिफलन : 

मगर सवाल उठता है कि जब अहिंसा वर्तमान युग के लिए इतनी अनिवार्य 
है, तब इसका पालन हो क्यों नहीं पाता ? दुनिया की बात छोड़ दें तो भारत में 
भी, प्राग्वैदिक काल से इसकी सुदीर्घ परम्परा होने के बावजूद यहाँ के लोग इसका | 
EE नहीं कर पा रहे हैं - आखिर क्यों ? उत्तर होगा - इसलिए कि अहिंसा को | 
केवल बाह्य नीति समझ कर आचरण भर में उतारने की कोशिश की जाती है, सम्पूर्ण 
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व्यक्तित्व का हिस्सा नहीं बन पाता । इसीलिए अहिंसा को लेकर पूरी दुनिया में ' | 


एक पाखंड फैला हुआ है । सारे लोग अहिंसा की बात करते हैं, लेकिन उनके 
जीवन में कहीं अहिंसा दिखाई नहीं देती । उनका सारा व्यवहार हिंसक होता है । 
मगर वे चाहते जरूर हैं अहिंसक की तरह दिखें | होना कुछ और दीखना कुछ - 
यह पाखंड है और समाज से लेकर राजनीति तक सभी जगह, सभी स्तरों पर यह 
पाखंड व्याप्त है । इसीलिए अहिंसा की बातें बहुत होती है, अहिंसा पर गोष्ठियाँ 
आयोजित की जाती हैं,' पत्रिकाओं के विशेषांक निकाले जाते हैं, संचार माध्यमों 
से इस पर प्रवचन प्रसारित किये जाते हैं, परन्तु वास्तविक जीवन में अहिंसा कहीं 


` प्रल्फुटित नहीं होती । यदि हुई होती तो आज सारा विश्व छल-छद्‌म, झूठ-फरेब 


तथा हिंसा-आतंकवाद की चपेट में नहीं होता | इसलिए अहिंसा की मात्र सैद्धान्तिक 
चर्चा के बजाय उसे व्यावहारिक जीवन में उतारने की आवश्यकता है । 

यह उतर सकता है यदि सम्पूर्ण व्यक्तित्व का हिस्सा बन जाये | और सम्पूर्ण 
व्यक्तित्व का हिस्सा आत्मबोध से बन सकता है । क्योंकि अहिंसा आत्मबोध का 
प्रतिपलन है । भीतर जब आत्मा का अनुभव होता है तो बाहर अहिंसा प्रस्फुरित 
होती है । महावीर से लेकर गांधी तक सभी लोग आत्मबोध को उपलब्ध व्यक्ति 
थे । इसीलिये अहिंसा उनके जीवन में प्रस्फुटित हुई, अहिंसा को लेकर कोई पाखंड 
नहीं फैला । जिस प्रकार प्रकाश जलाने से अंधेरा दूर हो जाता है, उसी प्रकार 
आत्मज्ञान से हिंसा नष्ट हो जाती है। अहिंसा हिंसा का अभाव है । इसलिए स्वयं 
के साक्षात्कार के द्वारा हिंसा मात्र को नष्ट हो जाने पर अहिंसा अपने-आप प्रतिफलित 
हो जाती है | अब चूँकि स्वयं से साक्षात्कार का उपाय ध्यान, योग आदि विधियाँ 
है, इसलिए ये ही विधियाँ अहिंसा के प्रतिफलन की भी हैं। इन विधियों के द्वारा 
आत्मज्ञान हो जाता है तो अहिंसा स्वयमेव जीवन में उतर आती है । इस संबंध में 


- महावीर पर चर्चा करते हुए आचार्य रजनीश कहते हैं - “महावीर की जो उपलब्धि 


है, वह है समाधि । उपलब्धि की जो उपउत्पत्तियाँ हैं, वे हैं सत्य, अहिंसा, 
अपरिग्रह, ब्रह्मचर्य । ये सिद्धान्त नहीं है । और न इनको सीधा ज करने की 
जरूरत है । न कोई उनका सीधा प्रयोग कभी कर सकता है, न कभी किसी न 
किया है । हाँ, करने की कोशिश की है बहुत लोगों ने । और कोशिश में असफल 
हुये हैं, विकृत हुए हैं वे और कभी भी तट तक नहीं पहुँचे हैं । इसलिए यह तो 
पूछो ही मत कि इनक प्रयोगात्मक रूप क्या है ? प्रयोगात्मक रूप तो ध्यान me 
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नहीं साधनी है, साधना है ध्यान । अहिंसा फलित होती है । '* अहिंसा का यह 
प्रतिफलन जितना शीघ्र होगा दुनिया में शांति, सहिष्णुता और सुरक्षा उतनी ही जल्दी 


स्थापित होगी । 
स्मारक महाविद्यालय डॉ. सरोज कुमार वर्मा 
श्रीकृष्ण नगर, खबडा, 

मुजफ्फरपुर - ८४२००१ (बिहार) 
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१. “दिनकर', रामधारी सिंह, संस्कृति के चार अध्याय, लोक भारती 
प्रकाशन, इलाहाबाद, १९९८, पृ. ५३७ 

२. लाल, बसन्त कुमार, समकालीन भारतीय दर्शन, मोतीलाल 
बनारसीदास, दिल्ली, वाराणसी, पटना, बंगलोर, मद्रास, प्रथम संस्करण . 
१९९१, पुनर्मुद्रण दिल्ली, १९३५, १९९५, पृ. १३९-४० 

३. हिरिजन', २१ जुलाई, १९४६, 

४. महावीर : मेरी दृष्टि मे, मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली, वाराणसी, 
पटना, प्रथम संस्करण १९७१, पुनर्मुद्रण १९७५, पृ. ५१५ 
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“निर्वचनशास्र' निर्वचन के सिद्धान्तो के प्रदर्शन और नियंत्रण से सम्बद्ध 
ऐसा विज्ञान है, जो न तो मात्र अर्थोद्घाटन की सैद्धान्तिकी के प्रति उन्मुख होता 
है, अपितु अर्थोद्घाटन-प्रक्रिया से भी संयुक्त है । 

भाषाविज्ञान (लिग्विस्टिक्स्‌), शैलीविज्ञान (स्टाइलिस्टिक्स) और प्रतीक- 
विज्ञान (सिमिओटिक्स)की तरह निर्वचन की दिशा मैं उन्मुख हर्मीन्यूटिक्स' 
(Adama) मूलतः धर्म-मीमांसा-शा्र अथवा दर्शनशास्त्रीय परम्परा से जुडा 
हुआ शब्द है । इसका प्रारंभिक विवरण धर्मशास्त्रीय ग्रंथों, यथा--- बाइबल' के 
आध्यात्मिक सत्य की व्याख्या में उपलब्ध होता है । (हर्मान्यूटिक्स' की इसी 
पृष्ठभूमि के कारण ही इसे धार्मिक, दार्शनिक तथा साहित्यिक कृतियों के निर्वचन 
के पद्धतिशास्रीय सिद्धान्तो तथा व्यवहार से सम्बद्ध ऐसा विज्ञान माना जाता है, 
जो कृति की संभाव्यता और उसमें निहित विभिन्न अर्थच्छवियों को उजागर कर. 
उसकी शब्दार्थ-मीमांसा' भी करता है और इस प्रकार यह स्वरूपतः विज्ञान और 
कला-- दोनों ही छोरो पर अवस्थित रहता 21 

'निर्वचनशास्त्र? मानव-व्यवहार और सामाजिक परम्परा की सूझ और प्रकृति 
की व्याख्या तथा धार्मिक और साहित्यिक पाठो के निर्वचन से सम्बद्ध है | यह 
an pe इत्यादि चिन्तको की निर्वचनशास्त्रीय 

| इनके चिन्तन से अवगत होने के लिए इस पूरे 
| चिन्तन-विमर्श को निकायों में 
| 2 ल निकायों में वर्गीकृत किया जा सकता है । 
| ae निर्वचन-शास्र' के प्रवर्तक फ्रेडरिक श्लेयरमेशर माने जाते हैं । उन्होनें | 
| मर्थो की व्याख्या के संदर्भ में 'हम्बुनॉटिक्स' को निरूपित किया | धर्म की 


भी प्रक्रिया को अनावश्यक बताते हुए 
कृति की व्याख्या, उसकी समझ केलिए | 
व्याकरणिक और मनोवैज्ञानिक स्थितियों को को विकसित करने पर बल दिया । सथ सार्थः | 
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ही-साथ “निर्वचनशात्र' में भाषा की प्रकृति को महत्त्वपूर्ण स्थान पर प्रतिष्ठित 
किया । श्लेयरमेशर ने इस संदर्भ में भाषा को महत्त्वपूर्ण सैद्धांतिक मुद्दा बताया, 
क्योकि एक व्यक्ति द्वारा कही गयी बात को दूसरा व्यक्ति केवल भाषा के माध्यम 
से ही समझ सकता है। निर्वचन-हेतु विलक्षण व्यक्तिनिष्ठ पकड को आवश्यक 
बताते हुए उन्होंने लेखकीय चेतना में अन्तःप्रज्ञामक छलांग को रेखांकित किया, 
जिसके माध्यम से निर्वचनकर्ता लेखक की चेतना को पुनः अनुभव करता हुआ 
उसके आशय को खोजता है l? 
२. डिल्थे-निकाय : ; 

डब्ल्यू. डिल्थे ने प्रकृति-विज्ञानो और संस्कृति-विज्ञार्नो में wie प्रदर्शित 
करते हुए 'निर्वचनशास्न' को समस्त संस्कृति-विज्ञानो की आधारशिला के रूप में 
व्याख्यायित किया । प्रकृति-विज्ञानी यदि घटनाओं की व्याख्या सार्वभौमिक नियमों 
को अपनाते हुए करता है, तो एक इतिहासकार कारकों/अभिकर्ताओं के कार्यों 
को, उनके आशयों, उद्देश्यों, इच्छाओं और प्रवृत्तियों को समझते हुए उनकी 
व्याख्या करता है | मानव-घटनाओं में प्राकृतिक घटनाओं की अपेक्षा सदैव कुछ 
निगूढ रहता है, जिसे हम मानव होने के नाते ही अर्थात्‌ तुम', में मै' की खोज 
करके एक साँझी सार्वभौमिक मानवीय प्रकृति के कारण समझ सकते हैं l 

वस्तुतः डिल्थे का निर्वचनशास्त्र विगत व्यक्तियों के कल्पनात्मक अभिज्ञान 
में निहित है ।”* मानव-प्रकृति के ऐतिहासिक ज्ञान अर्थात्‌ मानवजाति द्वारा अपने 
जीवन-अनुभवों की = दर्शाए गए वस्तुनिष्ठ रूपों के वैभिन्न्य को जानकर 
ही हम निर्वचन में प्रवृत्त हो सकते हैं, क्योंकि इतिहास में वे सभी प्रकार समाहित हैं 
जिनमें मानवजाति ने स्वयं को समय के विस्तृत फलक पर अभिव्यक्त किया है । 
चूँकि हम स्वयं उस मानव-जाति का एक अंश है, इसलिए अपनी ही संभाव्यताओं 
को केवल ऐतिहासिक पुनर्निर्माण के माध्यम से समझा जा सकता है। 
३. हायडेगर-निकाय : 

हायडेगर-निकाय मार्टिन हायडेगर के अस्तित्ववादी चिन्तन पर आधारित 
है । मार्टिन हायडेगर ने मानव को ही स्वतः निर्वचनशास्रीय संरचना के रूप में 
व्याख्यायित किया, जिसमें सब प्रकार के निर्वचन छिपे रहते हैं । हायडेगर ने 


निर्वचनशास्त्र को समस्त समझ की स्थितियों के प्रतिबिम्ब" के रूप में रेखांकित 


ARG हुए बताया कि मनुष्य स्वयं को पहले से ही सृजित एक ऐसे बौद्धिक 
— में पाता है जिसे ।सुमझ की पूर्व-संरचना कहा जा सकता है अद 
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में जिन कल्पनाओं, आकांक्षाओं, अपेक्षाओं और वर्ग इत्यादि की अभिव्यक्ति होती . 


है, वे ही वस्तुतः समझ का क्षितिज निर्धारित करते है । हमारे दैनिक जीवन का 
- विश्लेषण यह दर्शाता है कि प्रत्येक निर्वचन अनुभव की सम्पूर्णता में हमारी 
कल्पनाओं और पूर्व-धारणाओं के समुच्चय द्वारा निर्धारित किया जाता है ।* 
४. विट्गेन्स्टाइन-निकाय : 
लुडविग विट्गेन्स्टाइन ने भाषा की तुलना बढई के औजारों से भरे हुए 
थैले से की, जिसमें प्रत्येक औजार का अपना निश्चित प्रकार्य और प्रयोग-विधि 
रहती है ।* इसलिए भाषा के किसी निर्दिष्ट रूप को समझने के लिए यह आवश्यक 


है कि हम यह जाने कि भाषा किन नियमों, किन उद्देश्यों एवं किन प्रकार्या को | 


लेकर प्रयुक्त हुई है । 

लुडविग विद्रोन्स्टाइन ने मानव-स्थितियों को निर्वचन का कारक-तत्त्व मानने 
का प्रयास किया। इसी क्रम में भाषा के सामाजिक पक्ष को रेखांकित करते हुए 
विट्गेन्स्टाइन ने बताया कि “मानव-व्यवहार निर्वचन सम्बन्धी तार्किक रूप में पर्याप्त 
आधार प्रदान करता है ।” अर्थात्‌ लोगों की पीडा, उनकी आकांक्षाएँ, उनके 
विचार - सभी का, वस्तुतः उनकी मनःस्थिति के अनुरूप सामने आनेवाले उन 
के बाह्य व्यवहार से अनुमान लगाया जा सकता है | दूसरे शब्दों में “मानव- 


स्थितियाँ ही मूलतः निर्वचनात्मक हैं“ जिनके अवगत हुए बिना निर्वचन तक कभी 
नहीं पहुँचा जा सकता । 


५. फ्रायड-निकाय : 


| सिगमंड mas तथा युंग ने निर्वचनशास्न को मनोवैज्ञानिक आयाम प्रदान 
| किया | उन्होंने इसे इस आधार पर व्याख्यायित करते हुए मूलतः यह दर्शाने पर 
बल दिया कि मानव की क्रियाएँ और व्यवहार उसके अचेतन मन की अभिव्यक्ति 
होते हैं और 'निर्वचनंकर्ता के पास ऐसे ही अचेतन अर्थो को खोलने की सैद्धांतिक 
कुंजी होती है, * अर्थात्‌ मानव-व्यवहार और अभिव्यक्ति को अचेतन मनोवैज्ञानिक 


शक्तियों के संदर्भ में समझा और व्याख्यायित 
one किया जा सकता है | 


बल्टमैन के निर्वचनशास्रीय विचारों का परिचय बाइबल' के निर्वचन के < 


संदर्भ मे मिलता है | बल्टमैन ने प्रत्येक निर्वचन को £ धारणाओं a 
pe दार्शनिक पूर्व- 

सम्बद्ध ` मानते हुए निर्वचन के संदर्भ में कृति की पूर्वः विकसित करने 

की ओर संकेत दिया ae fal i st 
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निर्वचनशास्र के निकाय : पाश्चात्य सन्दर्भ ८१ 


७. शलेयर्रमेशर-निकाय : 

'पूर्वग्रहो को समझ की परमावश्यक शर्त" तथा ऐतिहासिक संदर्भो में 
किए गए निर्वचन को ही वास्तविक निर्वचन'' माने हुए एच. जी. गैडेमर ने 
ऐतिहासिक और पूर्वग्रह को 'निर्वचनशाख्र' का आधार माना | उसने निर्वचनशास्र 
को चक्रीय प्रक्रिया के रूप में/ वृत्ताकार प्रक्रिया के रूप में रेखांकित किया | उसने 
ऐतिहासिक दृष्टिकोन से उद्धूत पूर्वाकांक्षाओं अथवा पूर्वग्रहो सहित अपनी विषय 
सामग्री तक पहुँचने और साथ-ही-साथ अपने लक्ष्य (पाठ/कृति) के प्रति कुछ 
उन्मुखता अपनाते हुए पाठ मात्र से ही उभरने वाले अर्थों को जानने को 
निर्वचनशास्तर का प्रतिपाद्य घोषित किया | 

नैडेमर की निर्वचनशास्रीय अवधारणा का सत्त्व यह है कि न तो इतिहास 
के क्षितिजों को अनदेखा किया जा सकता है और न ही कृति की सत्ता को नकारा 
जा सकता है । गैडेमर ने कृति को स्वायत्त मान व भाषा को निर्वचनशास्र 
का केंद्र मानते हुए'* भाषा में स्पष्टतः परिलक्षित होने वाले, भाषा में इन्द्र तथा 
तनाव उभरने वाले अनकहे अर्थो को पकड पाने में सक्षम निर्वचनशाख' को 
पद्धतिशास्त्रीय न मानकर सत्ता-मीमांसावादी (ontological) कहा | 
८. हुर्सल-निकाय : 

हुर्सल का दृश्य-प्रपंच-शा्र/गोचरवादी सिद्धान्त/घटना-क्रम-शास्त्र 
(Phenomenology) साहित्यिक कृतियों पर सत्तामीमांसा के अनुप्रयोग पर 
आधारित निर्वचन की एक वर्णनात्मक-वैज्ञानिक प्रविधि है । 

निर्वचनशास्रीय चिन्तन में हुर्सल का यह सिद्धान्त एक ओर कलात्मक 
| को मनोविज्ञान से अलगाता है, पाठकीय अनुभव अर्थात्‌ उसके 
संवेर्गो, प्रभावों तथा निर्वचन के बहुकालिक-ऐतिहासिक सन्दर्भा को नकारता है, 
तो दूसरी ओर साहित्यिक कृति की भाषा, भाषिक सतहों द्वारा समर्थित अर्थात्मक 
सम्बन्धों तथा रूपावलोकन की महत्ता को रेखांकित करता है । वह कृति की 
स्वायत्त सत्ता मानकर इसके भीतर ही समस्त अर्थ-संभावनाओं को निहित बताते 
हुए अपने. निर्वचनशास्त्रीय दृष्टिकोण को स्पष्ट करता है । 

निस्सदेह, निर्वचन-प्रक्रिया का पथ प्रशस्त करने में उपर्युक्त निर्वचनशास्त्रीय 
निकायों की अवधारणाएँ अपनी सक्रिय सहभागिता सहित उपस्थित होती हैं । 
१२२५/१०, कौशल्या भवन,गली शेखां, मीनूचन्दा | 
कटडा भाई संत सिंह, अमृतसर - १४३०० १ (पंजाब) हा eas 
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नारी सशक्तिकरण : एक पुनर्विचार 


नारी सशक्तिकरण अब महज़ अकादमिक बहस का मुद्दा नहीं रह गया है । 
अपनी आधी आबादी को निर्जीव और पंगु रखकर कोई भी देश-समाज विकसित 
होने का दावा नहीं कर सकता । संस्कृतिवादी, पुरातनपन्थी लोग समय-रथ को 
पीछे खींचने का चाहें जितना प्रयास करें, आज की नारी पारम्परिक सोच के 
दकियानूस दायरे को तोड़कर चहुँमुखी विकास की ओर अग्रसर है । नारी अस्तित्व 
और नियति के पुराने आख्यान अप्रासंगिक हो गये हैं । उसे एक प्रजननकारी कोख 
समझने की सामन्तवादी मानसिकता का खुलेआम समर्थन करने का साहस अब 
उसका शोषण करने वालों में भी नहीं है । गई सदी में नारी प्रश्न ऊपर जो व्यापक 
बहस, चर्चा हुयी है उसके परिणामस्वरूप एक मुक्तिकामी चेतना का निर्माण हुआ 
है । नयी सदी में यही चेतना नारी-सशक्तिकरण के रूप में अभिव्यक्ति हो रही 
है। निश्चय ही इसके व्यापक परिणाम हमारे घरेलू-सामाजिक जीवन पर होंगे । 
इसके मूर्त होने से पहले ही इससे जुड़े विविध वैचारिक पक्षों की जानकारी और 
समीक्षा इस लेख का उद्देश्य है जिससे सामाजिक न्याय से जुड़े इस महत्त्वपूर्ण 
सामाजिक आन्दोलन के प्रति एक समझदारी पूर्ण दृष्टिकोण बनाया जा सके । 

नारी आन्दोलन से जुड़ी सरकारी, अर्ध-सरकारी और गैर-सरकारी एजेन्सियो 
द्वारा नारी सशक्तिकरण का मुद्दा एक नारे के रूप में जिस शोर के साथ उछाला 
जा रहा है उसमें विचारणीय गम्भीर प्रश्नों के छूट जाने का भय है । यह सही है 
कि गैर-बराबरी समाप्त करने की अवधारणा अब सशक्तिकरण की अवधारणा में 
बदल गयी है, किन्तु क्या दोनों में कोई .अन्तर नहीं है ? क्या नारी सबलीकरण 
की अवधारणा वैचारिक रूप में अधिक पुष्ट है ? भूमण्डलीय पूंजीवाद ने खी- 
शोषण के नये रूप उपस्थित किये हैं, क्या अवधारणा उनसे निपटने में सक्षम है? 
या कि भूमण्डलीय बाजार स्वयं सबलीकरण का सफल हथियार है । यहीं यह 
सवाल भी महत्त्वपूर्ण है कि सशक्तिकरण के लिये स्री की भागीदारी कैसे सुनिश्चित 
हो ? स्वाभाविक है कि यह प्रश्न भी पूछा जाय कि सबलीकरण का मात्र | 


परामर्श (हिन्दी) खण्ड २४ अंक ३, जून २००३ पमण) | 
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क्या रूप हो सकते हैं ? व्यावहारिक रूप से किसी नतीजे तक पहुँचने के लिये , 
यह जानना भी जरूरी है कि आखिर नारी-सशक्तिकरण का सशक्त वाहक कौन 
हो सकता है ? इन प्रश्‍नो की गम्भीर मीमांसा इसलिए जरूरी है क्योकि वैचारिक 
स्पष्टता के अभाव का आरोप नारीवादी आन्दोलनों पर बराबर लगाया जाता रहा 
है । स्पष्ट रणनीति के अभाव में न्याय के लिये जूझने वाले अन्य वर्गों का सहयोग 
जुटा पाना भी दुष्कर है । 
l (I) 
नारी सशक्तिकरण की अवधारणा को समझने के लिये नारी-मुक्ति आन्दोलन 
के ऐतिहासिक विकास पर दृष्टि डालना आवश्यक है । इसे तीन चरणों में स्पष्ट 
रूप से देखा जा सकता है । इनके अनुरूप विकसित हुए तीनों माडलों की चर्चा 
यहाँ अपेक्षित है । प्रथम चरण को अठारहवीं शताब्दी के मध्य से उन्नीसवीं शताब्दी 
के मध्य तक माना जा सकता है । सैद्धान्तिक रूप से इस दौरान औरत-मर्द के 
बीच सम्बन्धो की गैर बराबरी को लेकर मूलभूत प्रश्न उठाये गये और यह स्थापना 
की गयी कि वर्ग और जाति के समान ही लिंग को भी सामाजिक न्याय के विवेचन 
में एक स्वतंत्र स्थान दिया जाना चाहिए । इस दौरान सारा जोर महिलाओं को, 
मर्दो के समान ही, समाज में बराबर अधिकार पाने के हक पर दिया गया । यह 
सब उदारवादी नागरिक अधिकारों के वैचारिक ढाँचे के अन्तर्गत था । पुरुषों के 
समान ही नारियों को भी समान कार्य के लिये समान वेतन, चिकित्सा सुविधाओं, 
गर्भपात के कानूनी अधिकार आदि के लिए समाज और राज्य की ओर से प्रयल 
किये गये । यह माना गया कि सारी दुनिया की खिर्यो की समस्याएँ और उनके 
हल एक समान हैं क्योंकि पितृ-सत्तात्मक समाज ही नारी शोषण का आधार है 
जिसका अन्त नारी-पुरष के बीच कानूनी असमानता दूर करके ही सम्भव है | 
इसे नारी कल्याण मॉडेल? भी कह सकते हैं | 
ईस्टर बोसेरप की पुस्तक "Women's Role in Economic Devel- 
opment (१९७०) को हम “नारी-विकास मॉडेल' का आरम्भिक स्रोत मान 
सकते हैं । उसने दर्शाया कि कार्य संपादन, संसाधनों की उपलब्धता और लाभो 
के बटवारे में लैंगिक असमानता है | आगे के शोधकार्य से यह स्पष्ट हो गया 
कि यद्यपि दुनिया की पचास फीसदी आबादी महिलाओं की है, वे लगभग वी | 
तिहाई कार्य घंटों का निष्पादन करती है आय का दसवाँ हिस्सा ही उन्हें प्राप्त होता aq ae 


है और वे सम्पत्ति के सज. पतित तकी, स्कबिनी”है क्ाइ्सिग्प्रकार a 4 - 
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लैंगिक असमानता को दूर करने के लिये नारी विकास की विशिष्ट योजनाएँ संसार 
के अनेक देशों (जिनमें भारत भी शामिल था) में बनाई गयी । किन्तु इन प्रयत्नो 
की समीक्षा से यह पता चला कि ऐसी योजनाओं से महिलाओं को बराबरी का 
स्थान नहीं मिल सका । पहले से बनी हुई सामाजिक असमानताएँ और मजबूत 
हुई । कुछ विद्वानों का मत था कि ऐसा विकास पूँजीवाद - पितृसत्तात्मक मॉडेल 
के रहते स्वाभाविक ही था । जो भी हो, इस तथ्य ने लिंग-संवेदी विकास की 
नीतियों और उसे दर्शाने वाले लिंग-संवेदी सूचकांक को जन्म दिया । अब सारा 
जोर महिलाओं को विकास कार्यक्रमों में भागीदार बनाने पर दिया जाने लगा, न 
कि सिर्फ उन्हें विकास के फायदों तक ही सीमित रखा गया, जैसा कि पहले होता 
था । नारी की पहचान आर्थिक विकास की एक सक्रिय एजेन्सी के रूप में हुई । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि नारी-विकास मॉडेल भी दो चरणों में पूरा हुआ : 
“नारी और विकास! और लिंग और विकास” । पहले जहाँ विकास नीतियों में 
नारी कल्याण पर समुचित ध्यान दिया गया वहीं दूसरे में लिंग भेद को ही योजना 
का आधार बनाया गया । 

यद्यपि लिंग-न्याय के प्रति विकास योजनाओं को संवेदनशील बनाने में 
उपरोक्त मॉडेल का योगदान सराहनीय रहा किन्तु उसकी अपनी सीमाएँ हैं । औरतों 
की कुछ व्यावहारिक जरूरतें, उनकी जैविक संरचना, जीवन स्थितियों, भूमिकाओं, 
कार्यो और जिम्मेदारियों से जुड़ी होती हैं । इनमें जच्चा-बच्चा, सुविधाएँ पानी, 
ईंधन के साधन, बच्चों के देखभाल की सुविधाएँ आदि आती हैं । इसके अतिरिक्त 
उनके कुछ सामरिक हित भी हैं जो लिंग भेद पर आधारित अन्यायपूर्ण सामाजिक 
ढाँचे को विनष्ट करने की नीतियाँ अपनाने की जरूरत पर बल देते हैं । इसी भेद 
को ध्यान में रखते हुए सामाजिक-नारीवादियो ने नारी-विकास मॉडेल की आलोचना 
यह कह कर की है कि विकास मॉडेल व्यावहारिक जरूरतों की पूर्ति के नाम पर 
सामरिक हितों की अवहेलना करता है । उपरोक्त मॉडेल की सबसे तीखी 
आलोचना यह कहकर की गई कि इसमें शक्ति के आयाम की अनदेखी की गई 
है । ऐसा मुख्य रूप से आर्थिक विकास को प्रधानता देने के कारण हुआ है । 
कुछ अध्ययनों से यह भी स्पष्ट हुआ कि आर्थिकरूप से महिलाओं का उठता स्तर 
उन्हें आवश्यक रूप से खुशी और समान सामाजिक स्तर नहीं प्रदान करता । कई 


[rr | में तो उनकी स्थिति और भी खराब हो जाती है क्योंकि उन्हें परम्परागत _ 


भूमिकाओं के साथ-साथ ही नयी आर्थिक जिम्मेदारियाँ भी निभानी होती 
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इसलिए आवश्यक है कि निर्णय मैं उनकी भागीदारी सुनिश्चित हो । इसके लिए 
उनका घरेलू और सामुदायिक शक्ति संरचनाओ में सक्रियरूप से भाग लेना 
आवश्यक है । इसकी पहचान ने ही नारी सशक्तिकरण की नयी अवधारणा के 
लिये मार्ग प्रशस्त किया । 

(I) 

नारी सशक्तिकरण या सबलीकरण अपने शाब्दिक अर्थ से ही शक्ति के 
आयाम की अन्य आयामों पर प्रमुखता की ओर इंगित करता है । इसके अन्तर्गत 
यह माना जाने लगा है कि नारी सबलीकरण की कुंजी उसके स्वयं तथा शक्ति- 
संचरना के ऊपर नियन्त्रण में छिपी है । शक्ति संरचना पर धीरे-धीरे बढ्ते नियंत्रण 
के साथ ही अन्य स्तरों पर लिंग समानता - भागीदारी, संसाधनों की प्राप्ति, भौतिक 
कल्याण आदि स्वाभाविक रूप से स्त्री को प्राप्त हो जायेगी । नारी सशक्तिकरण 
का अर्थ घरेलू और सामुदायिक दोनों शक्ति संरचनाओं में नारी की शक्ति को बढ़ाना 
है । एक तरह से यह औरत और मर्द के बीच शक्ति संबंधों में मूलभूत बदलाव 
है जिससे महिलाएँ अपने जीवन पर अधिकांधिक नियंत्रण पा सकें और पुरुषों का 
उन पर से नियंत्रण कम हो सके । प्रसिद्ध समाजशास्री आन्द्र बीते भी मानते हैं 
कि नारी सबलीकरण के पीछे मुख्य धारणा शक्ति संबंधों के पुनर्निधारण द्वारा 
समाजपरिवर्तन है । इसे ही एन्थोनी गिडिन्स À “Transformative Capacity’ 
कहा है और कुछ अन्य समाजशाख्रियो ने इसे ‘Power over के स्थान पर 
Power to! से परिभाषित करना चाहा है । किसी भी दृष्टि से नारी सशक्तिकरण 
का यह मॉडेल शक्ति केन्द्रित ही है और जो हर स्तर पर लैंगिक असमानता का 
शनैः शनैः ऱ्हास करता है । यह नारी-विकास माडल से अधिक व्यापक है क्योंकि 
यह केवल सामाजिक कल्याण या आर्थिक बराबरी को महत्त्व नहीं देता अपितु 
आर्थिक, सामाजिक, राजनैतिक, मनोवैज्ञानिक सभी पहलुओं को एक सूत्र में पिरो 
कर उन पर विचार करता है । 

E सशक्तिकरण की यह अवधारणा सबलीकरण के लिये उस 
आलोचनात्मक विवेक को प्राप्त करने को प्रमुखता देती है जो शोषण, दमन और 
अन्याय में छिपे संरचनात्मक पहलुओं को ठीक से पहचान सके | इस प्रक्रिया ॥ 
तीन कड़ियाँ हैं । पहले में भौतिक सुविधाएँ, आहार, मृत्यु-दर, जनसंख्या अनुपात. । 
शिक्षा, वेतन, रोजगार, परिवार और समाज के निर्णयो में भागीदारी तथा अगी |. 
a, fe और जीवन पर आपन लें ah fina Hae असमातताय 
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हैं उनकी व्यापक चेतना फैलाई जाती है । दूसरी कडी यह बोध जगाना है कि ये 
असमानताएँ ईश्वर या प्रकृति प्रदत्त नहीं हैं, अतः उन्हें बदला जा सकता है । तीसरी 
कड़ी उपरोक्त समझ के आधार पर लिंग समानता के उद्देश्य को प्राप्त करने के लिए 
महिलाओं को संगठित करना है । 

नारी सशक्तिकरण के लक्ष्य-प्राप्ति के लिए दो तरीके सुझाये जाते हैं । 
पहला है राज्य द्वारा कानूनी और प्रशासनिक उपायों द्वारा नारी की शक्ति का 
उन्नयन। दूसरा है महिलाओं द्वारा स्वयं संगठित होकर शक्ति प्राप्त करना । एक 
रास्ता ऊपर से नीचे की ओर जाता है तो दूसरा नीचे से ऊपर की ओर । 
सैद्धान्तिक दृष्टि में दोनों में भिन्नता होते हुए भी व्यावहारिक दृष्टि से दोनों की 
द्वन्द्वात्मक एकता स्वीकारनी पड़ती है क्योंकि अक्सर संगठित होकर माँग करने के 
पश्चात्‌ ही कानून बनाये जाते हैं और कानूनों को अमली जामा पहनाने के लिये 
संगठन की आवश्यकता होती है । 

हमारे उपरोक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि नारी-सशक्तिकरण मॉडेल अपने 
पूर्ववर्ती नारी-विकास मॉडेल से कई महत्त्वपूर्ण बातों में काफी भिन्न है । जहाँ नारी- 
विकास मॉडेल एक सामाजिक-आर्थिक परियोजना है, वहीं नारी-सशक्तिकरण 
मॉडेल मुख्य रूप से एक राजनैतिक परियोजना है | पहले में आर्थिक क्षेत्र में नारी 
के स्थान को ऊँचा उठाने पर बल दिया गया है तो दूसरे का मुख्य जोर नारी को 
राजनैतिक रूप से सशक्त करने पर है । दोनों की नाप के लिये अलग-अलग 
सूचकांक भी गढे गये हैं (0) और GEM) हालाँकि विश्लेषणात्मक दृष्टि से 
दोनों भिन्न हैं किन्तु तथ्यात्मक दृष्टि से दोनों जुड़े हुए भी हैं । यदि नारियाँ राजनैतिक 
रूप से शक्तिशाली हो जाती हैं तो वे उसका उपयोग अपने विकास के लिए कर 
सकती हैं । इसी तरह यदि उनका सामाजिक-आर्थिक विकास हो जाता है तो वे 
शक्ति प्राप्ति के लिए प्रयत्नशील हो सकती हैं । इस तरह से हम कह सकते हैं 
कि दोनों तरीके एक दूसरे के सम्पूरक हो सकते हैं - अन्तर केवल इतना है कि 
आप किस आयाम को प्राथमिकता देते हैं - आर्थिक या राजनैतिक ? 

(गा) 
आइये देखें कि नारी सशक्तिकरण के जिस मॉडेल की चर्चा हम ऊपर कर 


आये हैं उसकी संयोजना में कोई खोट तो नहीं ? उदारवादी नजरिये से देखने पर . 
साफ जाहिर होता है इसमें पुरुषों की सभी स्तरों पर उपेक्षा की गई है । इसका | 


परिणाम पुरुषों का लिंग-न्याय के सवालों में कट जाने में हुआ है । इतना 
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नहीं कई बार यह पुरुष को शत्रु के रूप में भी चित्रित करता है । इस प्रकार 
नारी सशक्तिकरण आन्दोलन एक लिंग-युद्ध में बदल जाता है जिसमें काम सम्बन्धों 
की सफलता और पारिवारिक शान्ति की बलि चढ़ जाती है । यहीं यह बात भी 
नहीं भूलनी चाहिए कि संयुक्त परिवारों के उदाहारणों से स्पष्ट है कि स्री भी at 
के शत्रु की भूमिका निभाती है । 

संरचनात्मक दृष्टि से नारी सशक्तिकरण का उपरोक्त मॉडेल तात्त्विक रूप 
से असंरचनात्मक, विशिष्ट वर्ग केन्द्रित और मनो-केन्द्रित दिखाई देता है । यह 
खियो का आन्तरिक विवेक जगाने पर अत्यधिक बल देता है । किन्तु क्या पुरुषों 
के विवेक को जगाये बिना और उनकी मनोवृत्ति में परिवर्तन के बगैर लिंग सम्बन्धों 
को न्यायपूर्ण बनाया जा सकता है ? शायद नहीं | इसके अलावा, स्री और पुरुष 
दोनों के मन बदलना आवश्यक तो है किन्तु पर्याप्त नहीं, आर्थिक और राजनैतिक 
संरचनात्मक परिवर्तन भी बराबर से जरूरी है । 

मार्क्सवादियों ने नारी सशक्तिकरण की अवधारणा पर यह आरोप लगाया 
है कि यह नारी की पुरुष पर आर्थिक निर्भरता के सामाजिक सत्य की अनदेखी 
करता है जो सम्पत्ति सम्बन्धों की संरचना में अन्त: निर्मित है । जब तक लिंग 
आधारित सम्पत्ति संबंधो को नष्ट नहीं किया जाता, मात्र चेतना में परिवर्तन से 
कुछ होने वाला नहीं । यदि बहस के लिये यह मान भी लिया जाये कि नारी 
सशक्तिकरण का मॉडेल संरचनात्मक तत्त्वों की अवहेलना नहीं करता तो भी यह 


' राजनैतिक संरचना को आर्थिक संरचना पर वरीयता प्रदान करता है । इस तरह 


यह दोनों के बीच एक कृत्रिम दूरी पैदा करता है जबकि, मार्क्सवादी दृष्टि से 
आर्थिक संरचना में परिवर्तन किये बगैर राजनैतिक परिवर्तन मात्र भुलावा है । 
एक महत्त्वपूर्ण आलोचना, संरचनात्मक दृष्टि से, यह की जाती है कि नारी 
सशक्तिकरण मॉडेल में सभी Bat को एक ही सामान्य कोटि के अन्तर्गत रखा 
गया है जबकि यह यथार्थ नहीं है | स्त्रियों के बीच व्यापक आन्तरिक विभेद हैं। 
उदाहरण के लिये शहरी और ग्रामीण औरतों, कार्यशील और घरेलू औरतों, पढी 
लिखी और गैर पढी लिखी औरतों के परिवेश, जरूरतों और हितों में काफी 
भिन्नताएँ हैं । प्रश्‍न उठता है कि नारी सशक्तिकरण की चर्चा करते समय हम किस 
eu की नारी के बारे में बात कर रहे हैं ? यह बात छिपी नहीं है कि नारी d 
सशक्तिकरण का आन्दोलन शहरी, पढी-लिखी, कार्यशील, मध्यम/उच्च वर्गीय “ न 
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| निम्नवर्गीय महिलाओं का प्रतिनिधित्व लगभग नहीं है । आश्चर्य की बात नहीं 
| कि पिछड़ी जातियों, अल्पसंख्यक वर्गों की महिलाओं को समुचित लाभ न मिल 
पाने के आरोप के कारण नारी आरक्षण विधेयक संसद में अभी तक अटका पड़ा 
है । 

सांस्कृतिक दृष्टिकोण से नारी सशक्तिकरण मॉडेल की आलोचना यह कह 
कर की जाती है यह पश्चिमकेन्द्रित है और पूर्व के देशों, जिनमें भारत भी है, 
की संस्कृति के अनुकूल नहीं है क्योंकि यह लिंग सम्बन्धों को मर्यादित करने में 
धर्म की भूमिका की अनदेखी करता है | भारतीय सांस्कृतिक परिदृश्य पश्चिम से 
कई महत्त्वपूर्ण रूपों में भिन्न है । सांस्कृतिक रूप से पुत्र को पुत्री पर वरीयता, 
पुत्री को पराया धन समझना, पिता का पुत्री-विवाह का उत्तरदायित्व, पतिव्रता धर्म 
का आदर्श और मातृत्व को ही नारीत्व का सर्वोपरि मानदण्ड मानना आदि 
सांस्कृतिक विशेषताएँ भारत में लिंग सम्बन्धों का संचालन करती हैं जिन पर नारी 
सशक्तिकरण का बर्तमान मॉडेल समुचित विचार नहीं करता । यहाँ पर यह भी 
नहीं भूलना चाहिए कि इन सभी सांस्कृतिक कुरीतियों का पालन करने में भारतीय 
महिलाएँ. पुरुषों से आगे रहती हैं भले ही इसे उन पर पितूसत्ता के शिकंजे की 
मजबूती के रूप में ही क्यों न देखा जाये । 

लगभग सभी परम्परागत धर्मो ने लिंग-असमानता को औचित्य प्रदान किया 
है । कहीं-कहीं किसी विशेष मुद्दे पर उन्होंने प्रगतिशील भूमिका भी निभाई है । 
लेकिन नारी सशक्तिकरण का मॉडेल धर्म की सामान्यतः लिंग-न्याय विरोधी भूमिका 
को न केवल नजरअंदाज करता है अपितु उससे निपटने का भी कोई रास्ता नहीं 
सुझाता । 

भारतीय सन्दर्भ में जब हम नारी-विकास और नारी सशक्तिकरण माडलों 
की समीक्षा करते हैं तो उनकी असफलता ही दृष्टिगोचर होती है । दोनों ही राज्य 
की अभियोजनाएँ रही हैं और वहीं तक सफलता पाः सकी जहाँ तक उन्होंने 
पितृसत्ता को चुनौती नहीं दी । इसलिए कहा जा सकता है नारी सशक्तिकरण का 
आन्दोलन एक जनआन्दोलन का रूप इसलिए भी नहीं ले सका क्योंकि इसने 
भारतीय सांस्कृतिक यथार्थ को ठीक से नहीं समझा और न पितृसत्ता की संस्कृति 
को भीतर से कोई वास्तविक चुनौती दी । 

—— Eo 

` नारी सशक्तिकरण मॉडेल की ऊपर की गई आलोचना से यह तो स्पष्ट ही | 
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है कि उसमें कई गहरी कमियाँ हैं | वह शक्तिकरण का एक आयामी दृष्टिकोण 
है, उसकी नीति भी इकहरी है और लक्ष्य प्राप्ति के लिये वह एक पक्ष पर ही | 
निर्भर है । इसलिए शक्तिकरण की वर्तमान अवधारणा पर पुनर्विचार की जरूरत | 
है | चूँकि इसका ढाँचा टकराव का है इसलिए सोचना होगा कि क्यों केवल नारी- 
शक्तिकरण की चर्चा की जाय, क्यो नहीं लिंग-शक्तिकरण को लक्ष्य बनाया जाय? 
लिंग समानता के स्थान पर लिंग-न्याय की बात करना क्या उपयुक्त नहीं होगा? 
और यदि यह उचित है तो फिर उसे प्राप्त करने के लिये कौन से उपाय करने होंगे । 
केवल नारी परं केन्द्रित नारी-सशक्तिकरण के स्थान पर लिंग-सशक्तिकरण 
की अवधारणा किसी एक पुरुष या स्त्री के शक्तिकरण पर आधारित नहीं है । 
यह तो लिंग सम्बन्धों के असन्तुलन की ओर ध्यान दिलाकर उनको इस तरह 
बदलने पर बल देती है कि उन्हें एक सीढीदार व्यवस्था से अधिक समतापूर्ण 
व्यवस्था बनाया जा सके । यह नारी-शक्तिकरण के विरुद्ध नहीं है किन्तु यह नारी- 
पुरुष सम्बन्धो को टकराव की दृष्टि से नहीं अपितु संपूरकता की दृष्टि देखती है, 
और उनमें नया संतुलन कायम करना चाहती है । यह नारी शक्तिकरण की तरह 
या a नहीं है, पुरुष के विरोध के स्थान पर उसका सहयोग पाने पर बल 
| 
लिंग समानता के स्थान लिंग-न्याय को वरीयता देने के पीछे कारण यह 
है कि समानता का प्रत्यय कई ढंग से व्याख्यायित किया जा सकता है । बराबरी 
किसकी ? अवसरों की, अधिकारों की या स्थितियों की ? तीनों ही रूपों में यह 
अप्राप्य आदर्श है । इसके स्थान पर शक्तिकरण के लिये बराबरी से कुछ ज्यादा 
ही अपेक्षित है - नारियों को विशेष उपायों द्वारा आगे लाना जिससे उन्हें न्याय 
bs सके । समानता का मानदण्ड प्राय: पुरुषों की स्थिति के अनुरूप ही होता 
जबकि न्याय का आदर्श पुरुष मानदण्डों को अतिक्रमित करके लिंग सम्बन्धो 
को नये ढंग से परिभाषित करने की सम्भावनाएँ खोल देता है | शक्तिकरण का 
अर्थ नारी के लिये पुरुष जैसा होने का प्रयत्न नहीं है, पुरुषव्यवहार का सब कुछ 
ग्राह योग्य नहीं है । 
सशक्तिकरण की अवधारणा को दो रूपों में समझा जा सकता है - एक” 
आयामी और बहु-आयामी । राजनैतिक शक्ति पर केन्द्रित नारी सशक्तिकरण का 
माडल एक आयामी है क्‍योंकि यह नारी के अपने शरीर, यौनिकता और संस्थागत 
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अवधारणा नारी सशक्तिकरण के लिए अधिक सम्भावनापूर्ण है । राजनैतिक आयाम 
के अलावा शक्तिकरण के सामाजिक, आर्थिक, मनोवैज्ञानिक, सांस्कृतिक आयाम 
भी महत्त्वपूर्ण हैं | ये सभी आयाम एक दूसरे से इस तरह गुंथे हुये हैं कि किसी 
एक को अन्य के स्थान पर ज्यादा महत्त्व देने से काम चलने वाला नहीं । अतः 
सशक्तिकरण की बहुआयामी अवधारणा जो नारियों की सभी प्रकार की क्षमताओं 
को बढ़ाने पर बल देती है, को एक आयामी राजनैतिक शक्ति केन्द्रित अवधारणा 
के स्थान पर अपनाने की आवश्यकता है । 

यह मानते हुये कि नारी सशक्तिकरण के लक्ष्य की प्राप्ति के लिये महिलाओं 
में चेतना जगाने, संगठन बनाने और आन्दोलन करने का अपना महत्त्व है लेकिन 
मनोवृत्तियो में परिवर्तन के लिये अन्य उपायों की भी मदद ली जानी चाहिये । 
शिक्षा सामान्य रूप से और. स्री शिक्षा विशेष रूप से ऐसा ही एक तरीका है, 
विशेषकर तब जब पाठ्यक्रम लिंग-न्याय के प्रति संवेदनशील हो । इसके अलावा 
एक और तरीका लिंग-न्याय के प्रति संवेदनशील सामाजीकरण की नीति हो सकती 
है । परम्परागत रूप से सामाजीकरण पितृसत्ता के प्रति पक्षपाती रहा है । आज 
जरूरत है इसे लिंग-न्याय के प्रति संवेदनशील बनाने की । इस कार्य के लिये 
बच्चों का पालन-पोषण इसी दृष्टि से किये जाने की आवश्यकता है । माँ को केन्द्र 
में रखकर इस कार्य को करने में लाभ की सम्भावना अधिक है क्योंकि माँ की 
भूमिका बच्चे के सामाजीकरण में पिता से अधिक महत्त्वपूर्ण है । यह विधि दूरगामी 
प्रभाव डालने वाली है, सुरक्षित है और इसमें टकराव की गुन्जाइश भी कम है । 

हमारे पूर्व विवेचन से यह तो स्पष्ट ही है कि नारी सशक्तिकरण के लिए 
संरचनात्मक परिवर्तन की उतनी ही जरूरत है जितनी कि मनोवृत्तियों में परिवर्तन 
की । संरचनात्मक परिवर्तन के लिए राजनैतिक और आर्थिक उपायों का अपना 
महत्त्व है । नये कानून और संविधान में परिवर्तन जहाँ राजनैतिक संरचना में 
परिवर्तन लाते हैं वहीं आर्थिक विकास की योजनाएँ आर्थिक-रूप से प्रभावशाली 
हथियार हैं । लेकिन सामाजिक सहयोग के बिना दोनों का यथेष्ठ लाभ नहीं मिल 
पाता । फिर भी भारत में ७३ वाँ और ७४ वाँ संविधान संशोधन विधेयक पंचायती 
व्यवस्था में महिलाओं को उचित प्रतिनिधित्व देकर अच्छी भूमिका निभा रहा है। 
किन्तु हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि आर्थिक और राजनैतिक शक्ति के पुनः 
की पेणच्या होने मात्र से नारी सशक्तिकरण का लक्ष्य प्राप्त नहीं हो जायेगा । इसके 


लिए सांस्कृतिक मूल्यों में भी परिवर्तन लाने के उपाय करने होंगे । पदाक्रमित लिंग | 
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व्यवस्था के संस्कार सामान्य जनता के मन में गहरे हैं जिसे बदलने के लिये धार्मिक 
परम्पराओं की उन उपधाराओं का समर्थन जुटाना अनिवार्य है जो लिंग-न्याय का 
समर्थन करती हों । अतः कह सकते हैं कि नये रूप में विवेचित उपरोक्त नारी 
सशक्तिकरण के लक्ष्य की प्राप्ति के लिये बहुआयामी कदम उठाने होंगे । 

चूँकि पितृसत्तात्मक व्यवस्था के अनुपालन में मर्दों की भूमिका बहुत 
महत्त्वपूर्ण है, इसलिए उस व्यवस्था को बदलने के लिए नारियों से अधिक पुरुषों 

| को चेतनाशील बनाने की जरूरत है । इसके अलावा पुलिस, न्याय व्यवस्था, 

कारागार एवं प्रशासन की अन्य व्यवस्थाओ में कार्यरत पुरुषों को भी इस दिशा 
में शिक्षा देने की आवश्यकता है । 

अब समय आ गया है जब हम समझें कि लिंग-न्याय का लक्ष्य पुरुषों 
को छोड़कर नहीं प्राप्त किया जा सकता । जब तक नारी और पुरुष मिलकर लैंगिक 
सम्बन्धो को वर्तमान ऊँच-नीच वाले ढाँचे को चुनौती नहीं देते, न्यायपूर्ण लैंगिक 
सम्बन्धों की स्थापना सम्भव नहीं है । हो सकता है व्यक्तिगत स्तर पर कोई खरी 
और पुरुष आपस में न्यायपूर्ण सम्बन्धो को जी रहे हों किन्तु वास्तविक चुनौती 
तो उसे संस्थागत स्तर पर प्राप्त करने की है । तभी नारी सशक्तिकरण का सपना 
सच होगा । 


५२, अशराफ टोला, डॉ. आलोक टण्डन 
हरदोई - २४१००१ 
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ज्ञान के विविध आयामो पर एक विवेचनात्मक अध्ययन 

ज्ञान : विविध परिदृश्य, सं. डॉ. राजेन्द्र स्वरूप भटनागर, रचना प्रकाशन, 
जयपुर, २००३, पृ. १५७, मूल्य रु. २००/- 

पुस्तक के कई लेखकगण हिन्दी व संस्कृत भाषा, साहित्य और दर्शन के 
गुणीजन हैं । उनकी सूची में मनोविज्ञान, वाणिज्य और बैंकिंग क्षेत्र से जुड़े व्यक्ति 
भी हैं । अतः यह पुस्तक अंतःअनुशासनीय परिप्रेक्ष्य को सम्मुख रखती है । 

ज्ञान भीतर जाने वाली साँस है और विज्ञान बाहर आने वाली साँस । इन 
दो साँसों के बीच जो अल्प विराम है वह क्या है ? ज्ञान भीतरी विश्व से जोड़ता 
है और विज्ञान बाहरी दुनिया से । सुना है कुछेक दशकों से विज्ञान भी भीतर 
प्रवेश की तैयारी में जुटा है । प्राच्य धारणा है कि ज्ञान मुक्ति है, विवेक है, 
विनयशीलता है | पाश्चात्य मतानुसार ज्ञान शक्ति है, सामर्थ्य है और*संग्राम की 
साजसज्जा । ज्ञान का एक ही लक्ष्य है प्रकृति पर विजय और मानव मस्तिष्क पर 
आधिपत्य पाना । कुछ पाश्चात्य विद्वान भी पूरी निष्ठा से मुक्ति की खोज में लगे 
हैं । ज्ञान का इतिहास भी होता है और भूगोल भी, अर्थशास्र, समाजशास्त्र और 
दर्शन भी होता है । इस दृष्टि से पुस्तक के निबंधों पर एक दृष्टि जरूरी है । वह 
भी पहले मात्र 'कथ्य' की दृष्टि से, फिर समीक्षा की दृष्टि से | 

“दार्शनिक ज्ञान और भाषा का अन्तःसम्बन्ध' में श्री प्रकाश परिमल ने ज्ञान 
की प्राच्य और पाश्चात्य धारणा की प्रस्तुति एवं समायोजन का अच्छा सामंजस्य 
दिखाया है | इस लेख में वैदिक मान्यता और पश्चिमी वैज्ञानिक के बीच संवाद 
सहज नजर आता है । श्री सुकदेव शास्त्री ने शब्द का स्वरूप लेख में शब्द, 
वाणी और परावाणी का संदर्भ दिया है तथा “वाक्यपदीय' और महाभाष्य पर 
आधारित शब्द का सशक्त विवेचन किया है | पाठ और व्याख्या में डा. के 
एल. शर्मा ने पाठ, पाठक और पाठबोध का तर्कपूर्ण विवेचन किया है । पश्चिमी 
व्याख्या को विवेचित करने का प्रयास लक्षित होता है | लेखक की धारणा है 
कि कृतियाँ तभी जीवंत होती हैं जब व्यक्ति उन्हें पढ़ते हैं और व्याख्या करते हैं। | 
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डॉ. प्रकाश श्रीवास्तव 'मज़ाज' अपने निबन्ध 'अज्ञान' में संवेदनीय शायर से ज्यादा 
शायरी पर आमादा प्रतीत होते हैं । एक अज्ञानी की अदा के साथ ज्ञान के 
विविध पक्षों को तरंगित करता पाठ । ज्ञान की इश्के हकीकी और ज्ञान की इश्क 
मज्ञाजी की सापेक्ष तस्वीर प्राप्त होती है । इसी प्रकार तारणी सिन्हा ज्ञान के 
आयाम - एक जिज्ञासू की नजर' आलेख में एक जिज्ञासू की तरह पेश आते हैं। 
विवेकानंद, महात्मा बुद्ध और शेख सादी के वचनों से ज्ञान से परिचय कराती हैं। 
कविता के संदर्भ में दो लेख, एक प्रो. महेन्द्र रायजादा का “ज्ञान और विज्ञान : 
आधुनिक कविता के संदर्भ में' ज्ञान-विज्ञान के रचनात्मक संदर्भ पर कवियों की 
उक्तियाँ व्याख्या और ज्ञान का विस्फोट-इसका सम्यक्‌ विवेचन हुआ है | दूसरा 
लेख डॉ. नरेन्द्र शर्मा कुसुम” का “कविता में ज्ञान बनाम ज्ञान की कविता' में 
कविता में सर्जन, रूपान्तर, प्रेरणा, कल्पना के संदर्भ में कविता की अच्छी प्रस्तुति 
है । इस लेख में एक उल्लेखनीय वाक्य है “कविता समस्त ज्ञान की सांस और 
सूक्ष्म आत्मा है । कविता सभी ज्ञान का आरम्भ और अन्त है । (पृष्ठ ७५) इस 
पुस्तक में तीन निबंध आयुर्वेद, ज्योतिष और अर्थशास्र पर हैं | डा. सियाराम 
सक्सेना Yat ने आयुर्वेद में ज्ञान की अवधारणा में ज्ञान व दर्शन के संदर्भ में 
आयुर्विज्ञान और उसके सैद्धान्तिक पक्ष का गहन विवेचन किया है । आत्मा और 
शरीर के अन्तःसंबंधों का, तथा वात, पित्त, कफ की विषमता ही रोग का कारण 
है (पृ. ८७)। ज्योतिष की भाषा और ज्ञान का स्वरूप” में डॉ. कृष्ण दत्त शर्मा 
ज्योतिष शब्द की उत्पत्ति से समारंभ कर, ज्ञानेन्द्रियों की ज्योति के आलोक में 
विविध पद्धतियो, ग्रहो के गुण-दोष, नक्षत्र का प्रभाव तथा शकुन, हस्तरेखा आदि 
का सारगर्भित विवेचन इस लेख की विशेषता है । डॉ. जे. पी. जैन ने अर्थशाख 
मे ज्ञान के आयाम' लेख में अर्थशास्र के ज्ञान को वास्तव मैं अज्ञान और ज्ञान 
Le मिश्रण माना है । आदर्श अर्थशास्त्री के प्रति यह उक्ति विचारणीय है 
ME bE 104. हो, कार्य से वैज्ञानिक हो, स्वभाव 
ली, राजनीतिज्ञ हो, अवधारणा से अपराध-विशेषज्ञ हो 
है as र ११३) वैज्ञानिक ज्ञान से सम्बन्धित दो आलेख 
“शक्ति मूल्य १ और वैचारिक मण का परिदशय' में विज्ञान के तकनीकी पर्ष 
पक्ष प्रेम मूल्य” की वस्तुगत व्याख्या की विशिष्ट | 

प्रविधि-प्रयोग, लक्ष्य और प्रेक्षण की सांगोपांग प्रस्तुति का स्तुत्य प्रयास है । शीर्ष | 

वैज्ञानिक विचारको 2, ईत, अहाइसेर्०मोरुझामाजोहारकेविचर | | 
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ह की प्रस्तुति तथा उनकी सीमाओं की ओर भी संकेत है। अनिश्चितता सिद्धान्त 

| माप विषयक सक्षमता की सीमाओं को रेखांकित करता है। डॉ. धनराज चौधरी 
के “वास्तविकता की समझ का प्रश्‍न निबन्ध के बारे में कहा जा सकता है कि 
प्रयोगधर्मा विज्ञान और विज्ञान का वैचारिक पक्ष वास्ततिकता की गुत्थी सुलझाने 
में ब्यस्त है जो निर्धारित वास्तविकता से परे जाने की प्रस्तावना है । अन्तिम तीन 
निबंध तंत्र तथा मनोविज्ञान से सम्बन्धित हैं । डॉ. रतन सिंह ने जादू टोना-टोटके, 
चमत्कार व सिद्धियाँ' नामक निबन्ध में वैज्ञानिक दृष्टि से टोने-टोटके का चमत्कारी 
संयोजन किया है | यह लेख सम्मोहेन-सिद्ध लगता है। योग और ध्यान शरीर 
और मन पर प्रभाव डालते हैं । इससे लेखक सहमत है तो योग और ध्यान का 
जादू चलेगा ही ! क्या मनोविज्ञान नया जादू-टोना तो नहीं है ? डॉ. उदय जैन 
अपने निबन्ध “मनोविज्ञान में ज्ञान की अवधारणाएँ' में प्रयोग, सर्वेक्षण, तथा 
निरीक्षण विधियों द्वारा मात्रात्मक प्रदत्तों का संकलन और सांख्यकीय तरीकों से 
विश्लेषण के आधार पर समस्याओं के समाधान उपचार का प्रयत्न करते हैं पर 
साथ में मनोवैज्ञानिक आधार पर यह भी समझाते हैं कि मानवीय व्यवहार अत्यन्त 
जटिल है। लेखक ने प्रत्यक्षबादी धारणा, आलोचना सिद्धान्त और सामाजिक 

. स्चनावाद पद्धतियों पर भी सम्यक्‌ प्रकाश डाला है तथा नवीनतम संभावनाओं और 

उपागमों की ओर संकेत किया है । सम्पादक डा. राजेन्द्र स्वरूप भटनागर ने 

प्रत्यक्ष? निबन्ध में यह मत रखा है कि प्रत्यक्ष होने के लिये समय लेता है । 

तात्कालिक घटनाएँ भी' उतनी तत्कालिक नहीं होती जैसी दीख पड़ती हैं । प्रत्यक्ष 

बिंदु विराट होता है । प्रत्यक्ष को प्रत्यक्ष करने का लेखक का प्रयास तो प्रत्यक्ष 

है ही । 

यह पुस्तक मूलतः ज्ञानियों के लिए है, सामान्य पाठक के लिए नहीं । 

कुछेक लेखकों ने अज्ञान' तथा ज्ञान के आयाम एक जिज्ञासु की नजर में नामक 

आलेखों में पाठकों के अन्दर ज्ञान के प्रति रुचि जगायी है तथा ज्ञान को सहज 

संवेदनीय आयाम भी दिया है । ज्ञान को कविता का संदर्भ देने वाले लेखकगण _ 

या तो उद्धरण देने में अपनी इतिश्री मान लेते हैं या फिर ज्ञान की तुलना में कबिता 

को श्रेष्ठता का दर्जी देते हैं | वे भूल जाते हैं कि ज्ञान ज्ञान है और कविता कविता। 

ज्ञान का सहारा लेकर रचनाकार सृजन के स्तर पर एक नये संसार की रचना करता | 

है । इसे ही ज्ञान की परिधि को पार कना कह सकते हैं. 

Agr ज्ञान का स्थान लेने को तत्पर है, पर स्थिति यह है कि वैज्ञानिक 
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अपने सिद्धान्तों द्वारा अधिकांशतः स्थापित सत्य को ही प्रयोग-साक्ष्य द्वारा सत्यापित 
करता है । सामान्य रूप से अधिकांश लेखों में प्राच्य धारणाओं के प्रति लगाव 
है और इसमें पाश्चात्य धारणाओं के मुरीद भी पाए जाते हैं । मुझे यह लगता है 
कि सामान्य लोगों तक ज्ञान के रूप पहुँचे, और इसके लिए लेखकों को सामान्य 
जनता से पहचान बनाने और उनकी जरूरतों के अनुकूल ज्ञान को ढालना होगा, 
लेकिन दूसरी ओर आवश्यकता इस बात की भी है कि पाठक भी उस तक पहुँचने 
का प्रयत्न करें । पुस्तक में ज्ञान की परिभाषा और उद्धरण लोगों तक ज्ञान नहीं 
पहुँचाते, पर ज्ञान का नाम और उसकी महिमा का ही बखान करते हैं, पाठक 
को ज्ञान क्या है से अधिक ज्ञान की उपलब्धि होनी चाहिए | यह कृति समग्र 
रूप से ज्ञान के स्वरूप तथा उसके विभिन्न आयामों को तार्किक ढंग से प्रस्तुत 
करती है । 


७ झ ३७, जवाहरनगर, डॉ. देव नारायण आसोपा 
जयपुर - ३०२००४ 
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